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تفديم 


يضم هذا الكتاب. الذى أصدرته جامعة كمبردج» تسعًا وعشرين دراسة قام بها عدد من 
أهم المحتخصصين فى تراث الحضارة العربية الإسلامية فى مجالات الدراسات الدينية. والتعليم؛ 
والعلم. وقد تنوعت موضوعات هذا الكتاب الفريد والممتع ما بين العلوم الإسلامية: مثل التفسير؛ 
وعلم الكلام والفقه؛ والعلوم العربية: مشل اللغة والنحو وتصنيف المعاجم والقواميس والشعر 
التعليمى؛ وإسهامات المسلمين فى الطب والفلك والكيمياء والرياضيات والتنجيم. ومن نأاحية 
أخرى تناولت هذه الدراسات الأدب العوفىء» والشعر التعليمى؛ كما قامت برصد موجز لركة 
الترجمة عن اللغة اليونانية فى بداية عصور الثقافة العربية الإسلامية؛ فضلاً عن التقديم الذى 
طرحه الباحشون المساهمون فى هذا الكتاب لعدد من رموز العلم والشقافة والبحث والفلسفة 
والتصوف بين صفحات الكتاب. 


وعلى الرغم من تعدد الدراسات وكثرة الباحغين الذين أسهموا فى هذا السفر الجليل؛ فإن 
المحررين الغلاثة - رهم من كبار العلماء فى هذا المجال- قد نجحوا فى الحفاظ على صورة تعكس 
عنوان الكتاب من ناحية. كما نجحوا فى الحقاظ على وحدة الأسلوب واللغة على الرغم من تنوع 
موضوعات الكتاب من ناحية أخرى. وأحسب أن جهد التحرير فى هذا الكتاب له الفضل فى 
خروج الأصل الإنجليزى على هذا القدر من الدقة والرصانة (التى تتميز بها مطبوعات كمبردچ 
على أى حال). وبقدر ما يحمله التجوال بين فصول الكتاب من متعة وإثارةء وبقدر التنوع الثرى 
فى مضمون دراساته التسع والعشرين» بقدر كان مهمًا قى إلقاء الضوء على كثير من الجوانب 
المهمة فى تاريخ الحضارة العربية الإسلامية إبان العصر العباسى الذى يقترن دائمًا فى الأذهان 
بانجد والتألق الذى شكل هالة حول الحضارة العربية الإسلامية على كل الجوانب. ومع أن الكتاب. 
عموما يهتم بجوانب علميةء ولاسيما فى مجال الدين والعلم والتعليم فى الععر العباسى» فإن 
الدراسات المتنوعة التى تضمها دفحا الكتاب تكشف بصورة عرضية عن ثراء المجتمعات داخل 
دار الإسلام فى تلك الفترة على المستوى الاقتصادى والاجتماعى والثقافى؛ بغض النظر عن 


19 


حقائق التاريخ السياسى والعسكرى. ومن ناحية أخرى» تكشف هذه الدراسات بوضوح عن مدى 
رحابة أفق الغقافة العربية الإسلامية التى أفادت من الميراث الإنسانى للشعوب التى دخلت 
الإسلام مشل الفرس. وشعوب آسياء أو التى لم تدخل الإسلام مغل اليونانيين القدماء وخلفائهم 
من البيزنطيين. أو الشعوب العربية ذات الحضارات العريقة مل المصريين والعراقيين وأهل الشام 
واليمن وا مغرب العربى الإسلامى. وكانت حركة الترجمة وثمارها الحلوة دليلاً ناصعًا على هذا. 
كذلك تمغلت رحابة أف الغقافة العربية الإسلامية فى حقيقة أن أبناء الأديان الأخرى الذين عاشوا 
داخل الحدود «دار الإسلام» قد أسهموا فى بناء هذه الثقافة نفسها بجهودهم فى شتى مجالات 
المعرفة الإنسانية. وتشير بعض الدراسات الواردة فى هذا السفر المهم إلى هذه الحقيقة. 

هذا الكتاب إسهام مهم فى تاريخ الغقافة العربية الإسلامية حقّا» ولكن من المهم أن يستلفت 
نظرناء ويحفزنا على الفعل. أن مؤسسة علمية غير عربية أو إسلامية (وهى جامعة كميردچ 
التى تسححق الاحترام والشكر والتقدير) هى التى تولت هذه المهمة الراقية على حين أن شينًا 
من هذا القبيل لم يصدر من جهات أكثر ثراء فى العالم العربى وفى العالم الإسلامى. ومع هذاء 
فإن الباب لا يزال مفتوحًا أمام من يريد ويقدر» على الإسهام فى عمل علمى من هذا المستوى 
الرفيع الذى يثله هذا السفر؛ فلا تزال الحاجة قائمة إلى مزيد من الفحص والدرس والاستقصاء 
فى تاريخ الحضارة العربية الإسلامية بشكل عام» ولا تزال هناك مثات من المخطوطات» فى شتى 
الموضوعات» تنتظر من يميط اللغام عن خباياها. ولا تزال بعض المسلمات القدية الناتجة عن جهود 
سابقة مشكورة ومحمودة تحتاج إلى مراجعة. 

أما عن ترجمة هذا الكتاب إلى اللغة العربية فالحقيقة تقتضى القول إنها كانت بالنسية إلى 
رحلة متعة متعبة أو شائكة شائقة. لأسباب كثيرة ومتنوعة: فقد اكتسبت معرفة إضافية من 
بعض الدراسات الواردة فى ثنايا هذا الكتاب. وأتيحت لى الفرصة للقراءة فى بعض الموضوعات 
التى لم أكن أملك الوقت لقراءتها. أو لم يكن لدى الميل الكافى لقراءتها؛ ومن ناحية أخرىء 
أتاحت لى هذه الترجمة مراجعة بعض الأفكار والمعلومات التى كشف البحث الحديث عن أنها 
كانت تحتاج إلى مراجعة. وعلى العموم كانت ترجمة هذا الكتاب فائدة بمتعة. أو متعة مفيدة. 
بالنسبة لى. 
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وعلى الجانب الآخر كنت أحبس نفسى فى عقل ما يزيد على بضعة وعشرين باحنًا لكى 
أترجم أفكارهم ومعلوماتهم فى لغة سهلة وبسيطة قدر الإمكان إلى قارئ اللغة العربيةء وهى 
مهمة شاقة ومرهقة. وقد حرصت قدر طاقتى على نقل الموضوعات - رغم تنوعها وثرانها 
واختلاقها من مجال إلى مجال آخر- إلى اللغة العربية بأسلوب سهل ويسيط. وبطبيعة الحال 
كانت هناك هنات وأخطاء تنبهت إلى بعضها وسارعت إلى تقويها وتصحيحهاء ولكن هناك 
أخطاء أخرى غفلت عنها وأرجو أن يسامحنى القراء إزاءها. 


والله الموقق والمستعان 
دکتور قاسم عبده قاسم 
مدينة ٦‏ أکتوبر 
فبرایر ۲۰۱۳م 
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شهدت القرون الخمسة التى عاشتها الخلافة العباسية فى بغداد ازدهار الكتابات العربية فى 
تنويعة غير عادية من مجالات الكتابة. من الشعر والآداب الإنسانية إلى الفلسفة والشريعة 
والتاريخ والعلوم الطبيعية. والمجلد الثاني من « تاريخ كمبردج للأدب العربي » مكرس للآداب فى 
الفترة العباسية؛ ويرى المجلد الحالى أن اختصاصه يتناول الكتابات فى العلوم والدراسات التى 
يضمها عنوان فضفاض « الدين والتعليم والعلم ». 

لقد بدأت الدراسات العربية مع دراسة القرآن الكريم والحديث النبويء والمجالات المختلفة 
المعفرعة عنهما؛ بيد ان الترجمة الحى بدات فى القرن الثاني بعد وفاة النبي محمد عليه الصلاة 
والسلام» والتى استمرت طوال القرن الثالث الهجرى / التاسع الميلادي» ووسعت بشكل كبير 
من آفاق الأدب العربي» وما نتج عنها من علوم متقدمة قادت عددا من الكتاب المسلمين إلى 
وضع قوائم لتصنيف مختلف « العلوم» أو حقول التعليم. وتختلف التصنيفات فى كثير من 
التفاصيل. ولكن كان هناك تييز معترف به بين « العلوم الدينية » و «العلوم الأجنبية». فقد 
كانت العلوم الدينية تشمل تفسير القرآن الكريم» والحديث والكلام والفقه وجميع تلك الموضوعات 
التى تطورت منها مشل علوم اللغة وتدوين التاريخ. أما «العلوم الأجنبية» فقد تضمنت الطب 
والعلوم الطبيعية. والرياضيات والفلك والحنجيم. وا لجغرافيا والكيمياء وعلم الحيل ( الميكانيكا). 

وفى المجلد الحانى تتناول الفصول الخمسة الأولى كتابات الفقه والتجربة الدينية. وقد نشأً 
«علم الكلام» فى الأصل مواكبا للاتشقاقات التى حدثت بين المسلمين بعد معركة صفين» ولكنها 
كانت بحاجة إلى حافز خارجي لكي تتطور على نحو كامل؛ وكان هذا الحافز هو الذى انبثق من 
المجادلات مع المجادلين النصارى وتأثير الفكر الإغريقي. وكان من نتيجة الخلافات التى اندلعت 
بين المسلمين قيام مذهبي السنة والشيعة ( والطوائف التى نشأت عنهما فى وقت لاحق) والخوارج 
( الذين بمشل الإباضية أهم فرقة باقية منهم)ء وهو ما يعنى أن دراسة الكتابات الكلامية العربية 
يجب أن تضع فى حسبانها المؤلفات الشيعية ١‏ الفصل الثالث ) تماما مثل مؤلفات السنة 
(الفصل الأول ). 
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وقيم الدين الإسلامي محفوظة فى القرآن الكريم؛ وكما هو الحال فى جميع الكتب المقدسةء 
وكان هناك شعور بالحاجة إلى إرشاد لتفسير معنى النص. والأدب التفسيري الذى ظهر لكى 
يلبى هذه الحاجة سعى إلى شرح كل شىء حتى أدق التفاصيل. ومن خصائص هذه الكتابات أنها 
کانت إلى حد بعيد وسيلة للتعبير عن اتجاهات مذهبية مختلفة فى الإسلام. وكانت مدارس الفكر 
المختلفة تسعى إلى تبرير وجهات نظرها من خلال تفسيراتها الخاصة للنص القرآني. وفى المجلد 
الحالى يخصص الفصل الرابع لدراسة الخطوط الرئيسية لهذا الأدب التفسيري. 


والشعر الصوقي موضوع الفصل الرابع عشر» على حين تتم دراسة النشر الصوفي فى الفصل 
الخامس من هذا المجلد. وعلى الرغم من أن التصوف كان يعد من «العلوم الدينية » وفقا لرأى ابن 
خلدون» فلم يكن مقبولا دائما لدى السنة؛ وكان الغزالي هو الذى أسهم أكثر من غيره فى تحطيم 
الانحياز فى الشريعة وتأكيد القبول التام للزهد داخل التيار الرئيسي فى الفكر الإسلامي وفى 
الممارسة الإسلامية. وقد قيض للكتابات الصوفية أن تجسد أرقى المغل العليا فى عالم الإسلام 
وقد أسهمت الكتابات العربية بشطحات الخيال الباهر» مع أسلوب تحريري يبخلو من التصنع 
الآدبي. 

وقد احتلت الفلسفة ( الفصل السادس ) موقعا هامشيا بين « العلوم الدينية » و « العلوم 
الأجنبية ». لقد كانت بدايات الفكر الفلسفي العربي فى القرن الغالث الهجري / التاسع الميلادي 
نحيجة المواجهة الإسلامية مع الفلسفة اليونانية. ولم يتضمن هذا فكر أفلاطون وأرسطو فقط, وإغا 
انطوى أيضا على فكر خلفائهما ومن ساروا على دربهما» وأهمهم الأنلاطونية الجديدة وأفلوطين 
وبروكلوس. لم تكن الفلسفة وعلم الكلام يعتبران متعارضين فى الأصل» ولكن بعد انتصار 
مفاهيم الأشعري فى القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي اتسمت العلاقة بين الاثنين بالعداوة 
التى تلخصت فى « مشاجرة التهافت » التى كان فيها كتاب الغزالى « تهافت الفلاسفة» قد 
تلقی الرد من کتاب ابن رشد « تهافت التهافت ». 

لقد كان الاهتمام بالفهم الصحيح للنص القرآني نقطة الانطلاق فى كتابات علوم اللغة 
العريبةء وعلى مدى ألف سنة كان النحو العربي وكتابة ا معاجم والقواميس العربية أهدافا للتثقيف 
المتواصل.لقد كان هذا الاهتمام بوسائل التعبير بالعربية فعالا فى ضمان الاستمرار الباقى والقوى 
لكتابة عربية واحدة. ومع الاستشناء الجزني المحمشل فى استخدام اللهجات المحلية فى الدراما 
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الحديثةء فإنه لم يكن هناك لهجة عربية محلية قادرة على الحلول محل اللغة العربية القصحى 
وسيطا معتادا للتعبير الأدبي» كما أنه لم تنجح أى لهجة عربية ( باستفناء اللهجة المالطية) فى 
أن تجعل من نفسها لغة للكتابة ولغة للحديث. ويدرس الفصل السابع والفصل الثامن المؤلفات 
المكتوبة التى تمشل الأساس الذى قام عليه هذا الإنجاز. 

والشريعة الإسلامية « خلاصة الفكر الإسلامي... جوهر الإسلام نفسه ولبه ٠(١‏ وقد أدى 
تطوير الفقه إلى ظهور ذلك الكيان الهاتل للكتابات الشرعية العربية ١‏ الفصل التاسع ). وفى 
مراحله الأولى تنوعت مسألة موضوعات الشريعة الإسلامية من مكان لآخر» وكان هذا سبب 
الكثير من التشعبات بين مدارس الفقه فيما بعد. ولم يلبث المذهب السني أن اعترف بأربع مدارس 
فقهية مختلفةء ولكنها تتساوى فى صلاحيتها لتفسير الشريعة» على حين طور الشيعة والإباضية 
تفسيراتهم المستقلة للشريعة. 

أما القانون الإداري وقواعد الحكم فى الخلافة وفى الدول التى خلفتهاء فقد اعتبرت مسائل 
تدخل فى نطاق السلطة الحقديرية للخليفة أو السلطان. وكان يشار إلى هذه السلطة العقديرية 
مصطلح «سياسة ».كما أن الشريعة اعترفت بحق الحاكم» ومن ينوب عنه. فى تمارسة هذه السلطة 
فى مسائل النظام العام وفرض الضرائب والقانون الجناني. وقد ضمت الكتابات المتخصصة 
التى أوجدت هذه الصلاحيات جميع المؤلفات المحعلقة بالإجرا ءات الإدارية. والمقالات الى تتناول 
تدريب الكتاب» وعددا من الموضوعات الأخرى التى ترتبط بهذا الى يناقشها الفصل العاشر. 


ومن الفصل الحادى عشر إلى الفصل الثالث عشر ينصب الاهعمام على جوانب من التراجم 
والكتابة التاريخية العربية. وقد خرجت الكتابة التاريخية العربية أصلا من رحم الاهتمام 
بالتراث الشفاهي للقبائل العربية فى الفترة السابقة على ظهور الإسلام» بيد أن اهتمام المسلمين 
بحياة النبي عليه الصلاة والسلام والصحابة أعطى دفعة إضافية لجمع المعلومات عن الماضى 
وتسجيلها. وفيما بعد توسعت الدراسة التاريخية لكي تشمل تراجم المسلمين اللاحقينء وأحداث 
حركة الفتوح الإسلاميةء وحوليات الأسر الحاكمة» والتاريخ المحلي والتاريخ العالمي» وينعكس 
الإنجاز الباهر للمؤرخين العرب فى العصور الوسطى فى ذلك العدد الكبير والتنوع الذى تشهد 
عليه مؤلفاتهم الباقية. 


1- Joseph Schacht, An Introduction to Islamic Law, Oxford, 1964,1. 
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والفصول من الرابع عشر حتى الفصل التاسع عشر تهتم بتلك الناطق التى تحتلها العلوم 
الطبيعية التى تثلت فى أقوى صورها فى الكتابات العربية فى العصور الوسطى. وتتراوحج 
هذه المؤلفات ما بين التجريات الرياضية إلى الممارسات العملية فى الطب وتتضمن الفروض 
الخاصة بالتنجيم التى تم التخلى عنها حاليا ( والتى كان لها الفضل على أى حال فى إثارة 
الملاحظات الفلكية ). وكذلك فروض الكيمياء ( التى كان لها على الأقل فضل التجارب التى 
انطوت عليها). وبفضل الطبيعة غير الدينية شل هذه الموضوعات كان غير المسلمين قادرين 
على المشاركة بحرية فى هذه المناطق من مجالات الغقافة الإسلامية. وقدّم المسيحيون واليهود 
إسهامات مهمة فى الكتابات العربية فى علوم عدة» لاسيما فى الكتابة الطبية. 


وقد كان للكتابة العلمية العربية فى العصور الوسطى تأثير قوي على الفكر الأوربي؛ وهى 
حقيقة انعكست فى تلك المصطلحات المأخوذة عن العلوم التى قدمها المسلمون وصارت جزءا 
من عالم البحث الأوريي مثل:4٣0ءعاة‏ الجبر» ٣‏ ٣۲إإهمعاة‏ اللوغاريتمات» ١۴٣م‏ الصفرء 
!cohoاa‏ الكحرل. ءاه الأمبيق ١‏ آلة الحقطير ). اله اه المادة القلويةء ام2 الذروةء 
dir‏ نظیر السمت» 0۳٥٣ء‏ ريح السموم؛ مەمءn0n‏ الرياح الموسمية.... وكثير غيرها. 
لقد كانت إنجازات الحضارة الإسلامية فى العلوم الطبيعية والطب هى التى فرضت اهتمام أوربا 
بالكتابات العربية قبل غيرهاء وأدت إلى حركة ترجمة المؤلفات العلمية والفلسفية العربية إلى 
اللغة اللاتينية عند نهاية القرن الخامس الهجري / الحادى عشر الميلادي لتستمر حتى القرن 
العاشر الهجري / السادس عشر الميلادي. 

ويتجلى الشعور بالإعجاب تجاه الإغجازات التى حققها المسلمون فى هذه المجالات واضحا 
بینا فی کتاب Question es nature‏ الذی انتشر على نطاق واسع ( أوائل القرن السادس 
الهجري / الغانى عشر الميلادي ) والذى ألفه أديلارد الباثي ه8 ۴ه ل٣aاءل۸.‏ أول مستعرب 
إنجليزي. وقد تجشم أديلارد فى مواضع مختلفة من كتابه عناء التأكيد على الناقض بين التعليم 
عند العرب الذى كان يؤمن أنه يتبع قيادة العقل. والاعتماد المتزمت على السلطة العلمية 
الراسخة بين علماء أوربا فى زمانه. 

وتتناول الفصول من العشرين حتى الخامس والعشرين حياة ستة من العلماء المسلمين وأعمالهم 
التى غطت فترة ثلاثمائة سنة من التاريخ الإسلامي. منذ القرن الغالث الهجري / التاسع الميلادي 
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حتى بداية القرن الخامس الهجري / الحادى عشر الميلادي. وهم يعقوب بن إسحق الكندى» وأبو 
بکر محمد الرازى. وأبو نصر محمد الفارابى» وأبو على الحسين بن سيناء وأبو الريحان محمد 
البيرونى» وأبو حامد محمد الغزالى. ومن بين هؤلاء كان الكندى هو العربي الوحيد» على حين كان 
الفارابى تركيا. وكان الآخرون إيرانيين» ولكن اللغة التى كتب بها هؤلاء جميعا معظم مؤلفاتهم 
كانت اللغة العربية. أما اندى الفكري لهؤلاء العلماء متعددى الثقافة فقد غطى بالفعل كل 
جوانب المعرفة فى زمانهم» ولم يكن هناك ما يعادل علمهم الواسع سوى دأبهم - إذ ينسب الفغضل 
للبيرونى فى مائة وستة وأربعين مؤلفا علمياء وللكندى فى مائتين وخمسة وستين مؤلفاء وابن 
سینا فى مانتين وستة وسبعین کتاباء وهلم جرا. 

ونتيجة لحركة الفتوح الإسلامية لم تصبح اللغة العربية لغة المتعلمين من المسلمين غير العرب 
فحسب. مشثل الفرس. وإغا باتت أيضا لغة النصارى واليهود فى غرب اسيا وشبال أفريقيا. 
وبهذه الطريقة احتوى الأدب العربي كتابات مسيحية ويهودية عديدة فى اللاهوت والغلسفة 
والقانونء وكذلك فى الطب والعلوم الطبيعية» حسبما ذكرنا فى السطور السابقة. وعلاوة على 
ذلك شهدت الفترة العباسية إنتاج كم معتبر من المؤلفات التاريخية باللغة العربية كتبها مؤلفون 
مسيحيون وربا كانت هذه المؤلفات تسجل أحيانا أمورا غير معلومة للمؤرخين المسلمين الذين 
كان يتعذر عليهم عادة الوصول إلى المصادر اليونانية والسريانية والقبطية. ويتناول الفصل 
السادس والعشرون الأدب المسيحي العربي والأدب اليهودي العربي على التوالى. 


وقد ناقش المجلد الأول من هذا التاريخ ( الفصول ۲۲» ۲۳ء ۲١‏ ) بعض التأثيرات المتنوعة 
على الأدب العربي الباكر؛ وفى الفصل الثامن والعشرين من المجلد الحالي» تمت دراسة عمليات 
استيعاب الموضوعات والنماذج الفكرية اليونانية فى الحضارة الإسلامية نتيجة ترجمة المواد 
اليونانية إلى اللغة العربيةء وما تلى ذلك من فتح « بيت الحكمة الهلليني ». 

ويتناول الفصل التاسع والعشرون الشعر التربوي العربي» أى ذلك النظم الذى كان القصد 
منه مساعدة العملية التعليمية وإعانة الطالب على الاستذكار. ولم يكن هذا شكلا أدبيا اخترعه 
العرب» ولكنه كان شكلا وظفوه على نطاق واسع؛ فضلا عن أنه كان إحدى الوسائل المحنوعة 
التى كانت مناهج التعليم الإسلامية توفرها للطالب» وكان من بين الوسائل الأخرى « المسائل» 
و«الموجز ». 


ترى كم من النسخ. وإلى أي مدى. كانت المؤلفات التى نوقشت فى هذا المجلد منعشرة؟ لا 
يمکن تقدیم الإجابة الدقيقة على هذه الأسئلة على الرغم من أن الفترة العباسية شهدت طفرة 
فى النشر. ونقل النصوص. وتجليد الكتب» وتجارة الكتب. بدرجة لافتة للنظر. وقد ساعد على 
رواج الكتب كثيرا استخدام الورق فى القرن الثانى الهجرى / الثامن الميلادي. وتعطى المقتنيات 
الكبيرة التى سجلت للمكتبات الإسلامية الكبرى فى العصور الوسطى: مشل مكتبات العباسيين 
فی بغداد» ومكتبات الفاطميين فى القاهرة» ومكتبة الحم الثانى فى قرطبةء مؤشرا غير مباشر 
على الحجم الهائل لإنتاج الكتب قبل ظهور الطباعة. وثمة تقرير حديث مؤداه أن هناك ما يقرب 
من ستمائة ألف مخطوط عربي باقية. نصفها لم يخضع للفهرسة حتى الآن'". ومن الواضح أن 
هناك الكثير ما يجب أن نعرفه عن تاريخ الكتابات العربية. 


وكشير من المسائل التى نوقشت فى الصفحات التاليات تنعلق بأكثر من فصل واحد وتقت 
الإشارة إلى الأمغلة الأكثر أهمية؛ وفی أی مکان آخر يکن أن يساعد استخدام الفهرس القارئ 
فى العثور على المزيد من الإشارات التى تمت معام جتها فى مواضع مختلفة من هذا الكتاب. وكما 
فى المجلد الأول هناك إحالات مختصرة فقط إلى المصادر فى الهوامش والحواشى حيث تم إيراد 
التفاصيل الكاملة فى قائمة المصادر والمراجع. 


وقد تمت الإشارة فى المقدمة التحريرية لكتاب « تاريخ كمبردج للأدب العربي: الآداب 
العباسية» إلى أن مصطلح « عباسي» مصطلح ثقافي أكشر منه تحديدا سياسياء ففى الفصول 
التالية ربا بتم تعقب الحطورات الأدبية أحيانا فيما بعد سنة ٠0٦١‏ ه / ۸١۲٠م‏ وهى السنة 
التی شهدت تدمیر الخلاقة العباسية فى بغداد. وفى حالات الفصول الخاصة بالأدب اليهودي 
العربي. والشعر التعليمي» حيث لا توجد نية لتناول هذه الموضوعات فى مجلدات تالية من هذا 
الكتاب. تم بحث التطورات الأدبية حتى القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي. 

واللوحات المستخدمة للتوضيح فى المجلد الثانى مأخوذة من كتب عربية مخطوطة ترجع إلى 
الفترة العباسية. 


(1) A.Gacek , “ Some remarks on the cataloguing of Arabic manuscripts”, Bulletin of British 


Society of Middle Eastern of Sludies , x, 1983 ,173. 
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وقد حال موت سلفادور جوميز نوجاديس المحزن للغاية دون مراجعة إسهاماته على النحو الذى 
کان برغب فيه» ولم يكن مكنا سوى القيام بالتغيرات الضرورية جدا لتحقيق الاتساق. 

الشكر الحار واجب تجاه الدكتور روبين ديركورت» وإليزابيث ديتون. ثم إلى الدكتورة كاترينا 
بريت. من مطبعة جامعة کمبردچ» لمساعدتهم القوية ومشورتهم فى عملية إعداد هذا المجلد. 
ويدين المحرر التنفيذي بالامتنان الشديد أيضا لرجريت جان أكلاند التى قامت بدور المحرر 
الملساعد فى الكتابة النهائية للنص وحسّنت تقديمه بطرق كثيرةء وإلى بربارا هيرد التى قامت 
بإعداد الفهرس. 


MJ.L.Y 
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الفصل الأول 
علم الكلام السشتى 
سلفادور جومیز نوجالیس 
المحهد الاسبانى - العربى للثقافة فى مدريد 


إن أقرب معادل فى اللغة العربية لكلمة رعهاهء"1 هو مصطلح « علم الكلام ». وهى 
ليست ترجمة دقيقة على أى حال. ومن ثم ينبغى علينا أن نبد بتحديد معنى علم الكلام 
الإسلامي ومؤقتا يمكن أن نفعل هذا بشكل سلبي بتمييزه عن المصطلحات التى لا تقوم بتعريف 
علم الكلام الإسلامي» والتى هى موضوعات فصول أخرى فى هذا الكتاب. 


وكلمة رعه‌اه٥‏ ط1 ليست الفقه, ولا حتى فى الجانب التشريعي منه» قهل هى الشريعة الموحى 
بها . كذلك يجب استيعاد « السنة » لأنها موحى بها مشل الشريعة وتشكل مصدرا للكلام من ثم 
أكثر من كونها علم الكلام نفسه. وفى المسيحية يكون التصوف جزء! من اللاهوت رعهاهءط). 
ولكن فى الإسلام. لايقع التصوف خارج نطاق الكلام فحسب. بالمعنى العام الذى يفهم به علم 
الكلام الإسلامي» بل ينظر إليه ببعض الشك من جانب العناصر الأكثر تقليدية إلى جانب أن 
الطبيعة الفريدة للتصوف تستدعى مقاربة منهجية لاعقلانية. ومصطلح « ملة » مرادف لمصطلح 
« دين » باعتباره تعبيرا من الإنسان عن الوحى الإلهي» أو علاقته بالألوهية» ومن ثم فإنه لا 
بقنرب أكثر من توضيح معنى كلمة yعه1هه11.‏ كما يجب ألا يختلط مع مصطلح «فلسفة» 
على الرغم من أنه يمكن الجدل بأن محتواهما هو نفسه. لأنه بينما نقطة البدء فى الفلسفة 
الإسلامية هو العقل. نجد أن نقطة البدء فى علم الكلام هو الإان بالتجلى الرباني. ومع هذاء 
فإنه بينما لا يمكن مساواة علم الكلام الإسلامي بأي موضوع مفرد من هذه الموضوعات» فإنه 
يضرب بجذوره فيها جميعا بقدر أو بآخر. 

ویتناول أبو زید عبد الرحمن بن خلدون (۸۰۸-۷۹۲ ه. /1-۱۳۳۲ ١٤۱م‏ ) فهم علم الكلام 
الإسلامي من خلال التعريف الذى وضعه « لعلم الكلام » باعتباره ذلك العلم « يتضمن الحجاج 
عن العقائد الإمانية بالأدلة العقلية. والرد على المبتدعة المنحرفين فى الاععقادات عن مذاهب 
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السلف وأهل النة»"' ويجب فصل هذا عن الفلسفة التى تنشأً عن الاعتقاد بأن «الوجود 
كله الحسي منه وما وراء الحسي تدرك ذواته وأحواله بأسبابها وعللها بالأنظار الفكرية والأقيسة 


ويمكن القول: إن علم الكلام سمة فى جميع المجتمعات التى لها تجرية ثقافية مع الوحي 
الإلهي. وإذ ميزناه عن العقيدة التى جاء بها الوحي» فإننا يكن أن نصفه إذن بأنه العلم الذى 
يدرس سهولة فهم المعرفة التى نزل بها الوحي: أى فهم الوحى بالعقل بعبارة أخرى. فاليهوديةء 
والمسيحية. والإسلام صارت كلها تعتمد فعلا على تطور علم الكلام باعتباره علماء لاسيما 
A SEDE O‏ حيث كان ظهور ديانة جديدة يحتاج إلى شرح وتبرير امام 
المجتمع كله. وتشترك الديانات الثلاث جميعا فى الإيان بوحدانية الله. ويجادل المسلمون بأن 
الألوهية فى اليهودية صورت على أنها ملكية حصرية لليهود ‏ كما أن الثالوث المسيحي ينتهك 
وحدانية الله. وعلاوة على ذلك يعتقد المسلمون أن اللاهوت اليهودي يحمل مفهوما دنيويا خالصا 
عن الحياة على حين أن الرؤية المسيحية أثيرية خالصة؛ والإسلام وحده يجمع بين الرؤية الروحية 
والرؤية الدنيوية. 

وقد قلنا بالفعل إن ظهور علم الكلام فى الإسلام جاء تاليا للوحي: وهنا تكمن الصعوية التى 
واجهها منذ البداية» وتحديدا مشكلة قدرته الخاصة. هل كان من الصواب السماح للعقل البشري 
بميزة التحكم فى المعرفة التى جاء بها الوحي؟ كان من الممكن اتخاذ أحد موقفين للإجابة على هذا 
السؤال. وكان أحدهما الموقف الصلب الذى اتخذه أولئك الذين كانت حرفيتهم الزائدة قد قاد تهم 
إلى أن يروا فى الممارسة الحرة للعقل خطر تزييف المعرفة التى جاء بها الوحي. وأقصى ما يكن 
هو السماح لبعض محاولات جعل المعرفة ميسورة الفهم أو جعلها قابلة للتطبيق ١‏ بالطريقة التى 
تعمل بها الشريعة والفقه ). أما الموقف الآخرء الذي توسع فيما بعد بسبب التشعب إلى كثرة 
من التقسيمات الأصغرء فكان يدعو إلى ا التدريجي للعقل سعيا وراء أهداف 
ثلاثة: أولها سهولة الفهم التى يكن أن تتحقق من جراء فهم أكثر عمقا للوحي؛ والهدف الثانى 
توسيع المعرفة التى تم جمعها من الوحي ۱ وهو توسيع کان من شأنه أن يبقى على هذه المعرفة 
غير متغيرة فی جوهرها )؛ وكان الهدف الثالث بناء دفاع بالحجج عن الدين ضد خصومه وناقدیه. 


.۳۸۲ مقدمة ابن خلدون. طبعة الهيئة العامة لقصور الغقافة. القاهرة. ص‎ )١( 
.٤٥ ۴۳ نقسه› ص‎ (۲) 
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المفهوم الإسلامي وعلم الكلام 

جا ءت الخطوة الأولى تجاه عقلنة الإيان من علم الكلام» ذلك أن المتكلمين المسلمين عندما 
وجدوا استحالة وجود حلول فى القرآن الكريم لبعض مشكلات الحياة كان عليهم اللجوء إلى 
إجراءات متنوعة استخدمتها مدارس علم الكلام المختلفة. هذه الإجرا ءات ومن ضمنها استخدام 
العقل والملكات البشرية؛ تبلورت فى معايير عقلانية بقدر أو بآخر لتفسير القرآن الكريم مشل 
«الرآي» و«القياس ٠»‏ و« الاستحسان»؛ و« الاستصلاح » و« استصحاب الحال». ويجادل 
المتكلمون المسلمون بأن استخدامهم لهذه المصطلحات جاء بدافع من الحاجة التى شعرت بها هذه 
المدارس إلى تعديل المعلومات التى جاءت بها المعرفة الموحى بها بحيث تناسب مطالب الطبيعة 
البشرية. على المستوى الفردي وعلى المستوى الاجتماعي سواء بسواء. ويعبارة أخرى» كانت 
إجراءاتهم تتمشل فى الهمهمات الهادئة للمقاربة التفسيرية للوحي قيض لها فيما بعد أن تتطور 


إلى علم كلام إسلامي أصلي. 
المدارس الكلامية الإسلامية 


على الرغم ما قيل للتو فإننى سوف أمضى شوطا أبعد لأقول إن علم الكلام الإسلامي 
نشأً فى الأصل من سلسلة من المشكلات التى ظهرت فى الظروف التى كانت لها عواقب دينية 
وسياسية على السواء. ولا يكن الفصل بين الدين والسياسة فى الإسلام؛ والإسلام بالفعل حركة 
دينية تنعشر فی کل أرکان الحياة الاجتماعية الإسلامية. وكان من الشانع أن يبدأ الجدل الكلامي 
استجابة لمواقف راسخة يكون فيها الوحي الذى تزل على النبي صلى الله عليه وسلم موضوع 
البحث والنقاش. وعلى أية حال كانت المسألة التاريخية حول خلاقة النبي محمد هى التى استفزت 
النقاش والجدل» كما حثت على تكوين مدارس كلامية مختلفة على مر العصور. ويمكن القول. 
مبدنياء إن الوحي القرآني كان تجربة دينية يغلفها الاطمئنان النسبي. ولم يحدث سوى عند وفاة 
النبي أن ظهر الصراع مرتبطا بمشكلة خلاقته» وهو ما نتج عنه ظهور المفاهيم المختلفة التى 


تبلورت فى تعددية مذهبية. 
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وقد تركزت المنازعات الكلامية بين أنصار معاوية بن أبى سفيان» وعلى بن أبى طالب 
والخوارج حول ثلاثة مفاهيم أساسية:هى الذنب» والسلطة. والحرية'''. وكان الموضوع الرئيسي 
مفهوم الذنب: وقد استخدمه الشيعة ضد الأمويبن» وجادلوا بأنه. بسبب ذنب بالخيانة الذى 
ارتكبوه» حرمهم الله من الحكم ونقله إلى علي بن أبى طالب. أما الأمويون أنفسهم فقد أرجأوا 
الحكم فيما إذا كان زعماؤهم قد أذنبوا أم لاء تاركين الحكم لله ( ومن هنا جاء اسم المرجثة ). أما 
الخوارج. أخيراء فإنهم شاركوا الرأي القائل إن سلطة الزعماء تبطل بالذنب الذى ارتكبوه"'. ففى 
هذه الحال يستحق كل من الفريقين اللوم بالقدر نفسه» ولهذا نزع الله عنهم الحكم. واستقر الحكم 
آنذاك للأمة. وكان فى سبيل مناقشة العلاقة بين الذنب والحكم أن ظهرت هذه المدارس المذهبية 
الأولى فى المجتمع الإسلامي» وهى تحديدا: الشيعة والمرجثة والخوارج. 


وثمة مجادلة واحدة استخدمت لعبرئة الزعماء ركزت على مسألة الحرية على أساس أن كل 
شىء من عمل الله ولا يمكن أن يكون هناك سبب لجعل البشر يحاسبون على ما يفعلون. 
وتشكلت ثلاث جماعات جديدة استجابة لهذه المسألة: الجبرية الذين تمسكوا بأن كل شىء محدد 
سلفا ب « ال جبر»» وأن الإنسان من ثم ليس حرا؛ والقدرية الذين سعواء على العكس,» إلى التوفيق 
بين القدر والحرية الإنسانية من خلال القول بأن الله يرسم مسارا للفعل بعد أن يضع شرطا مسبقا 
للبشر لکي يتصرفوا بحرية؛ وثالشا فيما بين هذين الطرفين جاء وضع الأشاعرة المتوسط, الذين 
سأعود إليهم فى السطور التالية. كانت هذه. إذن. المدارس الدينية التى انبغقت من غمار 
الأحداث التى أعقبت خلافة النبي محمد عليه الصلاة والسلام. 

المتكلمون 

هناك فصل إضافي فى التاريخ الإسلامي حت على تكوين مجموعة ثالة من ا مدارس الدينية 
عرفت تقليديا باسم «المتكلمون» الذين تخصصوا فى علم الكلام الإسلامي؛ إذ إن صلب التقسيم 
بينهم كان مسألة تناول الحقائق التى جاء بها الوحي بشكل عقلاتي. فقد كان بنيانها ماثلا 
لبنيان المجموعتين السابقتين؛ إذ ضمت هذه المدارس مجموعتين متعارضتين ومجموعة ثالة فيما 
بينهما: وعند أحد الطرفين كان التقليديون الجامدون الذين لم يعترفوا سوى ما فى القرآن الكريم 
من قوانين الممارسة والذين لم يكن هناك شىء بالنسبة لهم مخلوق مثلما لم تكن كلمة الله 


CHALUP xiii- xi عن الخلفية السياسية لذ« انظر:‎ (١( 
قارن ما يلى. الفصل الثالث.‎ )۲( 
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مخلوقة. والتفكير العقلاني زندقة ومصدر خطر حقيقي على الإبمان. وصفات الجلالة مذكورة فى 
القرآن لعدل على خصائص حقيقية. وهى خصائص ترتبط با لجوهر الإلهي. أما فى مسألة الإرادة 
الحرة فلا حاجة بنا للقول إنهم كانوا من أتباع المذهب الجبري: ذلك أن كل شى» بالنسبة لهمء با 
فى ذلك الفعل الإنساني»إنغا هو بمشيئة الله؛ ولا يكن للبشر أن يفعلوا شيئًا لم يقدره الله سلفا. 

اللعتزلة 

عند الطرف الآخرء فى مواجهة هذا الموقف الجامد المعادى للعقلاية. كان يقف المعتزلة 
المدافعون عن العقل والحرية الإنسانية. ولم يكونوا هم أوائل المفكرين الإسلاميين فحسب» ولكن 
کان لهم مكان مشرف فى تاريخ الفلسفة أيضا. وقد ترجم اسمهم بعدة طرق؛ ولكنه يشير إلى 
مناسبة كان فيها مؤسس هذه الفرقة» واصل بن عطاء (ت ١١١ه ۷١۸/‏ م )ء واقفا وقد أحاطت 
به مجموعة من الأتباع وزعموا أنه عندما رأى أستاذه الحسن البصري ( ت ۱۱۰ھ / ۷۲۸م) 
کیف أن هذه المجموعة تكونت بعيدا عن العمود الذى كان بقربه مجلسه هو نفسه احتج قائلا: 
« لقد اعتزلنا ». 


وعلى الرغم من أنه ليس مكنا أن نضع المعتزلة جميعا تحت العنوان نقسه؛ لأن كل من فى 
هذه الفرقة كان له نظام فكري محمايز ومستقلء فإنهم قد تشاركوا بالفعل فى سمات عامة بعينها 
سوف نحاول أن نوجزها. وعلى الرغم من أهميتهم فى تاريخ الفلسفةء فإنهم كانوا متكلمين 
أكثر منهم فلاسفة. وكانت كتاباتهم موسوعية فى مداهاء تتدرج موضوعاتها من الفقه. إلى 
الميتافيزيقاء وصولا إلى علم النفس والفيزياء» بل حتى الشئون السياسية والعلوم. ومع هذا فإن 
نقطة انطلاقهم كان علم الكلام. كما أن المنظور الذى راجعوا به المسائل التى كتبوا عنها كان 
كلاميا بالأساس. وما ييز مذهبهم عن علم الكلام الإسلامي السابق عليهم مبدأ أولوية العقل 
الذى تمسكوا به. فالعقل عندهم قبل الوحي ومستقل عنه تاماء ويمكنه أن يكتشف المبدأين 
الجوهريين الأصليين فى المعرفة التى جاء بها الوحي. وهما وحدانية الله سبحانه وتعالى التى تم 
الاستدلال عليها منذ الخليقةء وحرية الإنسان. 


وحافظ المعتزلة على مفهومهم القانل: إنه لا يمكن تجزئة الذات الإلهية على الرغم من 
وجود المذاهب التعددية داخل دار الإسلام وخارجها على السواء. وكان المعتزلة معارضين. مخلاء 


و3 


للقالوث المسيحي كما عارضوا الشنائية لدى طوائف إيرانية بعينهاء وخاصة الزرادشتية. وفى 
داخل الإسلام كانوا مختلفين مع الزهاد القدماء الذين كان الإله عندهم يمتلك عددا من الصفات 
التى رأى المعتزلة أنها تتعارض مع جوهر الألوهية. بل إن المصطلحات المستخدمة فى تعريف هذا 
الجوهر لم يكن مكنا أن تقدم حقيقة إيجابية. لأن هذا سيكون بمثابة نسبة التعددية للألوهية. 
وإحدى طرق فهم القرآن الكريم التى طرحها المعتزلة. واعتنقها الفلاسفة المسلمون فيما بعد تمغلت 
فى التفسير المجازي للتعبيرات التى قد تحمل مغزى التعددية. وهى تلك التعبيرات التى تتناول 
الصفات النفسية (التفكير والرغبة...إلخ ) والحواس الجسدية (اللمس» السمع... إلغخ). كما 
أنكر المعتزلة أن يكون القرآن غير مخلوق. 

والمعتزلة معروفون تقليديا بخمس نقاط اتفقوا عليها. والقاسم المشترك بين هذه النقاط أنها 
جميعا يمكن بيانها وتوضيحها باللجوء إلى العقل. وبشكل مستقل تاما عن المعرفة التى نزل 
بها الوحي. والنقطة الأولى تختص بالتوحيد؛ وقد كانت إبطالا للمجادلات حول تعدد الخصال 
الربانية؛(ب) الوجود المسبق غير المخلوق للقرآن الكريم (فقد دافع المعتزلة عن الموقف القائل 
بأن الله قد خلق القرآن الكريم )؛ (ج) الرؤية الربانية. وهو جانب من الألوهية كان يجب تفسيره 
مجازيا فقط. 


كانت النقطة الثانية تختص بالعدل الذى تتعلق به الحرية الإنسانية والقضول» بقدر ما يشعلق 
به العدلء لاسيما عندما تشكامل معا بقوة المصادفة وهو ما يتطلب إحساس الإنسان بالمسئولية. 
ويبدو القرآن وكأنه ينكر الحرية الإنسانية بطريقتين: بتأكيده على أن كل ما يحدث لنا إغا يحدث 
بالمشيئة الإلهيةء وبالتأكيد على وجود سجل رباني يسجل الماضي والحاضر والمستقبل (اللوح 
المحفوظ). وفى الحالة الأولى» فسر المعتزلة المشيئة الربانية على أنها مشيئة إلهية عامة وظيفتها 
الخلقء وتلازمها معرفة شاملة وافية لكل ما يقع على خلق الله. أما ما هو محل البحث إذن. 
فليس القوة الربانية فى الأمرء ولا أفعال الإرادة الربانيةء وإنما تلك الجوانب من الألوهية التى 
تتعلق بالمعرفة الإلهيةء والتى يتم التعبير عنها فى القدرة الإلهية على الحلق وما حدده الله 
للخلود. كذلك فإن المغزى الميتافيزيقي لوجود اللوح المحفوظ يتوافق تماما مع حرية الفعل لأنه 
على الرغم من كونه نحاج مجموعة متوالية من الأفعال المحددة سلفا فى السجل السماوي» فإن 
الأفعال نفسها كان من المغترض سلفا أن تجي»ء فى وقت لاحق» ومن ثم فهى حرة. إنها «قدرة» 
وليست « قدرا » خلقها الله فى الإنسان. والقدرة نفسها هبة ربانية» ولكن ليست أفعال المشيئة 
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أو سلطة الأمر الربانية كذلك. وعلاوة على ذلك وشهادة على الحرية الإنسانية. يورد الكتّاب 
المعتزلة النص القرآني: , ما أصَابَكَ من حَسَنَة فمن الله ما سابك ميْسَيئة فمن تفسك وَأرسَلنَاك 
للناس سول وَكَفى باللّه شَهِيدًا » ( سورة النساء: آية .)۷١‏ وبا مغل تنطوى الواجبات الشقافية 
والأخلاقية والاجتماعية التى يفرضها الله فى القرآن الكريم على مغزى أن الإنسان مسثول بطريقة 
لن تكون مفهومة لو لم يكن حرا. والنقطة الشالثة المشتركة فيما بينهم تختص . « الوعد والوعيد » 
الذى يكمل النقطة السابقة من وجهة نظر أخروية. وتستازم المسئولية الإنسانية المعضمنة فى عمل 
العدل الإلهي مصادقات إيجابية وسلبية على شكل الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. وكانت 
تلك شهادة أخرى على الحرية الإنسانية» حيث سيكون عبا العقاب على أفعال جرت وفق مشيئة 
غير مشيئة من قام بها. وتتناول النقطة الرابعة المشتركة موضوع الموقف الوسطي ١‏ المنرلة بين 
المنرلتين ) فيما بين الذنب الذي جعله بعض المحكلمين من « الكبائر » والذنب الذى قالوا إنه من 
« الصغاثر ». وفى رأي هؤلاء الفقهاء أن « الكبائر » تتساوى فى خطورتها وتضمن الاستبعاد من 
الأمة الإسلامية. بل إن « الصغائر ٠»‏ إذا تكرر ارتكابها تعحول إلى «كبائر ». أما المعتزلة فإنهم 
على النقيض من هذا وضعوا فى حسبانهم الضعف البشري وإمكانية وقوع الإنسان فى الخطأً. 
ذلك أنهم ميزوا بين نوعين من الكبائر: منها ما يحرم إنسانا ما من عضوية الأمة الإسلامية. 
وهى الذنوب التى يعزى إليها ضياع الإعان: وهى وحدها التى تحول الإنسان من مسلم إلى كافر. 
لا يستحق الانتماء إلى جماعة المؤمنين. ومن ثم فإن الكبائركانت من نوعين: تلك التى تنطوى 
على الكفر ( وهى بالإضافة إلى ذلك تجرد الشخص من أهلية حكم جماعة مسلم). وتلك التى 
لا تجلب ضياع الإيان ولا الطرد من زمرة المسلمين من ثم» ولكنها تضع المسلم فى منزلة بين 
المنزلتين. وخامساء وأخيراء كانت هناك النقطة ا لمتعلقة بالأمر بالمعروف. وتأكيدا على هذه النقطة 
أوضح المعترلة حاجة المسلمين إلى مراعاة مبادئ الحرية والمسئولية فى علاقاتهم مع المجتمع ومع 
البيئة على حد سواء» لقد أظهروا اهتمامهم بالبعد الاجتماعي فى السلوك الإنساني. وقد لعب 
الاستنتاج المنطقي دورا مهما وحيويا فى هذا كله باعتباره الفيصل والحكم المطلق على الحقيقة با 
فيها الحقيقة الدينية. ولم يكن معنى هذا القول إن الوحي بلا جدوى: ونما كان العكس تاماء وهو 
أن التاس لايمكنهم إطلاقا الاستغناء عنهء الناس العاديون الذين لا يمكنهم أن يفكروا فى أنفسهم. 
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. الأشاعرة 


يقف الأشاعرة بين هذين الطرفين سواء فى رفض العقل أو قبوله باعتباره المعيار الوحيد. 
والمطلق. ولأنهم مفسرون لعقلانية المعرفة التى جاء بها الوحي» يكن اعتيارهم رد الفعل إزاء 
تجاوزات العقلانية الاعتزالية. وبهذا ا معنى» كانوا يغلون عودة إلى التقليدية» على الرغم من أنها 
لم تكن عودة غير مشروطة لأن الموقف الذى تبنوه كان يسمح باستخدام التعليل الكلامي المعتدل. 


وقد استمد الأشاعرة اسمهم من اسم مؤسس الفرقة « أبو الحسن على بن إسماعيل الأشعري 
( ولد فی البصرة سنة ۲٣۰‏ دہ / ۸۷۹م ؛ وتوفی فی بغداد سنة ٤۳۲د‏ / ١۹۳م‏ ). ولم يسر 
تاریخ حياة الأشعري فى خط مستقيم تاما. ففى ختام أسبوعين من الاعتكاف وهو قى سن 
الأربعين. بعد أن كان اعتزاليا نشيطا طوال حياته السابقة, أدان قناعاته السابقة فى جامع البصرة 
الكبير الذى دخله دخول العاصفة وقت الصلاة. لقد كان خائفا من العقلانية المتطرفة التى تحملها 
المعتقدات الاعتزالية. بيد أنه اكتشف أن الحرفية الكاملة للتقليديين الجامدين لا تقل خطورة. 
هذا التغير فى الانتماء يعقد من تصنيف هذه الكتابات بسبب عدم وضوح الفترة التى تنتمى 


إليها بصفة دائمة. 


وأحد المؤلفات التى خلفها الأشعري» وعنوانه « مقالات الإسلاميين ». يستحق أن نلقى عليه 
الضوء فى هذه الظروف لأنه أول ما عرف» وريا يكون أيضا أهم ما كتب عن العقيدة الإسلامية. 
وهو يقع فى ثلائة أجزاء: فى الجزء الأول يقع وصف مختلف الفرق الإسلامية وعقائدها؛ ويتناول 
الجزء الغانى رجال الحديث. ويضم الجزء الثالث الفروع المختلفة من علم الكلام. 

كان الأشعري انعقائيا يرغب فى التوفيق بين جميع الاتجاهات السنية: فقد كان يأخذ با موقف 
الشافعي فى بعض الأحيان. وفى أحيان أخرى كان يعبر عن نفسه باعتباره من المالكية» بل 
إنه كان فى بعض المناسبات يتصرف على أنه من الحنفية. وكانت جميع هذه التقاليد تعفق فى 
المسائل المبدئية. ولكنها كانت تختلف فى وجهات نظرها حول الكيفية التى يجب بها تطبيق المبدا. 
فقد أنكر الأشعري أن العقل يمكن أن يكون الفيصل الحاسم حمًا فى أساسيات العقيدة الدينية. 
لأن هذا سوف يعنى أن العقل يمكن أن بحل محل الإمان. ولسم يكن هذا بحد ذاته ليسبب أية 
صعوبة لو أن مضمونها واحد فى الحالتين. وعلى أية حالء فإنه من المعلوم أن القرآن الكريم ملتزم 
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بالغيب الذى هو غير منظور. ولا يكن الوصول إليه من خلال العمليات العقلية: فالغيب» بعبارة 
أخرى؛ يخرج عن نطاق قدرة الذكاء الإنساني على حل طلاسمه. والذى يجب قبوله بالتالى دون 
تساؤل» وبدون الاضطرار إلى الخضوع لجادلات العقل وتشوشاته. هذه الانعقائية والدور الوسطي 
بين طرفين الذى لعبه الأشعري هو الذى عزز القبول الذى حظي به الأشاعرة على مدى عدة قرون 
من جمیع الفرق الدينية الإسلامية. وهناك عدد قليل من الحالات التى تجسد أفكاره الدينية. 
فالموقف الذى اتخذه. مشلا فى الرد على أكثر موضوعات علم الكلام الإسلامي الباكر إثارة 
للجدل. أى خصائص الألوهية. كان موقفا وسطيا تخلى عن مذهب « اللاأدرية » الاعتزالي بقدر 
ما كان بعيدا عن التشبيه الحرفي لصفات الله سبحانه وتعالى بصفات البشر.. فقد استخدم كلمة 
« تعطيل » للتعبير عن الرأي القائل بأنه لا يكن أن يكون هناك إله بدون هالة من الصفات» لأن 
هذه الصفات أشبه با مياه فى البثر التى تكون فيها أعماق الجوهر الإلهي مصونة. وهكذا عارض 
المعتزلة مساندة العفسير غير المجازي للصفات الريانية: فقد قيل إن لله بالفعل يدين وسمعا 
كما يقول القرآن. فكيف كان يكن أن يتمشى هذا مع وحدانية الله وبساطته ؟ هنا كانت إجابته 
مقحضبة: «بلا كيف » ١‏ أى إننى لا أعرف. وليس لها تفسير عقلاني. وأنا أقبلها باعتبارها 


جز»ا من الإبمان ). 


وفيما يتعلق بأصل القرآن, ردد الأشعري أصداء النظرية الرواقية التى كان لبعض المسيحيين 
اللاحقين أن يقبلوها على أنها شرح للعقل ( الكلمة ) 5هع10. وهناك جانبان فى الكلمة الربانية: 
فهى « كلام ». أى لغة تعيش فى الذات الإلهية بصورة خالدة. ليس فيها تحديد لمخارج الحروف 
أو رنينهاء كما أنها تمل القرآن الكريم المؤلف من كلمات وعبارات موجهة إلى النبي. وفى المشال 
الأول بطبيعة الحال. تكون الكلمة غير مخلوقة؛ أما فى المثال الثانى» على نقيض وجهة النظر 
الحرفية. فإن الكلمة خلق دنيوي. فكيف يمكن أن يتحقق هذان الجانبان ا متعارضان فى القرآن؟ هنا 
يجب أخذ هذه المسألة بيان قوب م دوفا تساؤل عن الكيفية. (١‏ حسبما كان رأي الأشعري ). 

وأخيراء وفيما يتعلق بالحرية الإنسانيةء وبعد الغوص فى بحور الارتباك» وضع الأشعري ما 
رأى أنها حجة كافية شافية. وبينما كان يريد تجنب المشابهة بين القدرة الربانية والقدرة البشرية. 
كان يستبعد أيضا « ال جبر » الذى قال به التقليديون الجامدون. فالقدرة النشيطة لا توجد سوى فى 
الذات الإلهية. وهى ليست من الخصال البشريةء لأنه إذا كان النشاط معتمدا على مشينة الله 
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يكون هدف الخلق الرباني مجردا من حرية الفعل. وهنا لجأ الأشعري إلى مفهوم جديد وإنساني 
تماماء وهو « الكسب » أو « الاكتساب »> أي استيعاب المشيئة الربانية للفعل. إذ إن القدرة 
الإنسانية يحل محلها الأمر الرباني الذى يكون القيول به حراء ولكنه سلبي. مشل الفعل التالي 
الذى يكون فى شكل الاستجابة به. فالحريةء إذن» تكمن فى تأسيس التوافق بين البث الإلهي 
والاستقبال البشري. وحتى هذه الحريةء مع هذاء تعين عليه أن يفسرها فيما بعد على أنها مجرد 
حرية اسمية لأن « الكسب » نفسه هبة من الله للانسان خلقها بأمر رباني فكيف» إذنء كان هذا 
أمرا مطلقا لا بمكن تفسيره؟ « بلا کیف ٠»‏ إننى لا أعرف. إن هذا ما أؤمن به ). 

التطررات اللاحقة 

سلسلة طويلة من المؤلفات التى تراجع وتنظم المعلومات عن الوحي التى يكن نسبتها إلى 
التشعب الكلامي عند المفكرين الذين كانوا يسعون إلى تفسير عقلاي للمعرفة التى جاء بها 
الوحي. وخطط التفسير التى استخدموها كانت تقليدية من حيث المبدأء ولكنها كانت مبنية 
بحيث جعلت الوحي قابلا لأن يوضع فى السياق الثقافي السائد. هذه التأملات الأولى فى 
النصوص القرآنيةء التى كانت دينية. وأنشرويولوجية» وأخرويةء وقيمية أخلاقية ذات مرة» تبلورت 
فيما بعد فى الكتابات الكلامية السنية. وقد أظهرت عملية تنظيمها لتفسير القرآن آثار ما يكن 
تسميته علم الكلام البداني الذى خرجت منه مختلف المدارس فى مكة والمدينة والبصرة والكوفة. 
وكان لابد من تقوية المدارس بدورها بفضل النحويين وتطورهم. والذين كان هدفهم عدم حصر 
الدراسات اللغوية للقرآن فقط فى نطاق الدراسة السطحية للكلمات فى حد ذاتهاء بل تتوغل 
فى المستوى الأعمق من محتواها الإیدیولوجي. ویشهد کتاب أرنالدیز 1۴2ل ۸۲٣۵‏ عن الكاتب 
السني «ابن حزم » ٤0۹-۳۸٤(‏ هھ / ۹٩۹٤‏ - ٤١١٠م‏ ) الذى يحمل عنوان: 


Grammaire et theologie chez Ibn Hazm de Cordova 


على اتجاه اهتماماتهم. فقد كان ابن حزم يدرك بالفعل أنه كانت هناك مخاطرة فى تجريد الوحي 
من معناه بعفسيره من المنظور الإنساني الحالص لعلم النحو. إذ كان التحليل اللغوي يتطلع إلى 
تفسير الوحى الإسلامى بمصطلحات شعراء ما قبل الإسلام والنحو العربى» الذى كان له أن 
ينمو على حواشى نزعة طبيعية مريبة شبيهة بتلك التى جاءت بها الهلليتية. هذا النوع 
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من القراءة الأدبية للقرآن على أنه مجرد كتاب فى النحو البشري كانت له ميزة وضعه تاريخيا 
على خلفية من الحضارات السابقة» ولكنه كان عرضة لإضعاف أصله الرباني المطلق. وكما أوضح 
أرنالديز حقا « حاول على بن حزم أن يتجنب هذا العائق بأن جعل القرآن يترجم نفسه؛ ولكي يصل 
إلى هذه الغايةء عوّل على منطق القرآن الكريم وعلى النحو فيه لكي يكتشف المعنى الشامل 
للفقه الإسلامي. وبعد ذلك تم الوصول إلى النقطة التى كان عندها تنظيم المعرفة التى جاء الوحي 
بها مثلة فى القرآن قد تعزز با يكن تسميته علم الكلام الرسمي للاسلام. وقد غطى هذاء مثل 
النظم القدية. كل مناطق الروحانية الإسلامية. وهناء على الرغم من هذاء نحينا جانبا جوانبها 
الأكثر نفعية - مشل تلك الجوانب المحعلقة بفقه الزهد والتصوف. أو فقه التشريع والعبادات - من 
أجل التركيز على فقه العقيدة فقط. 


المصادر الأساسية التى عول عليها علم الكلام السني بلا منازعة يكن تحديدها فى أربعة 
مصادر: القرآن الكريم» والسنة ١‏ التى اقتصرت تدريجيا على الشكل الدائم من الأحاديث 
المكتوبة. والقياس» والإجماع ). ويحسق إطار الأمة أو الجماعة مع إطار أركان الإسلام الخمسة 
على النحو الذي عرفه المسلمون وتقبلوه على أنه يكون ما يكن تعريفه بأنه حجر الأساس فى 
الإسلام. 

والركن الأول هر شهادة أن لاإله إلا الله وأن محمدا رسول الله. وهناك مبدآن أساسيان فى 
هذه الشهادة: توحيد الله والإقرار بأن محمدا خاتم الرسل والأنبياء وأكثرهم كمالا. وهذه الشهادة 
وحدها الشرط الضروري والكافى للدخول فى الأمة الإسلامية. والركن الثانى الصلاة. وهو فرض 
بالصلاة خمس مرات يوميا. الثالث الزكاة (*) والركن الرابع هو الصوم الذي يارس حصريا فى 
شهر رمضان ١‏ على الرغم من أن بعض المسلمين يصومون أياما أخرى اتباعا للسنة النبوية فى غير 
شهر رمضان ]. أما الركن الخامس فهو الحج إلى مكة الذى يتضمن سلسلة من الطقوس الحقليدية 
التى يعود بعضها إلى فترة ما قبل الإسلام. 


(*) حاول الكاتب هنا تقريب معنى الزكاة للقارئ الغربي باللصطلحات الإنجليزية والكنسية: وهو ما لا غجد 
ضرورة لترجمته. ١‏ ا مرجم ) 
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الغزالى 


جاء وقت کان التياران الرئيسيان فى علم الكلام السني. أهل الكلام والعقل» وأهل الحديث 
والنقل» قد تعرضا لتحول جذري بناء على اقترأح واحد من أكثر الفقهاء المسلمين إلهاما وهو 
الإمام الغزالى"' . فقد جرد العقل من جدارته من ناحية من خلال إدانة ضعف الخصال البشرية: 
إذ إن نقد الوحي فى ضوء العقل أو إيجاد علم كلام عقلاني المذهب. لهو قاصر بالفطرة. كما 
أن الالتزام الصارم بحرفية النص. من ناحية أخرى» يؤدى إلى السطحية الجدباء التى تتسم بها 
الشكلاية العقيمة. لقد كان الغزالى خصما مريرا للتقليد. أى قبول الحقيقة بسلطة أحد الشيوخ. 
فقد كان الإسلام بحاجة إلى الإحياء فى رأيه» ولم يكن مكنا فعل هذا سوى إذا كانت هناك عودة 
إلى مصدر الوحي أى الاتصال المباشر بالذات الإلهية. وتنظيم الغزالى للحقائق المركزية تجعل منه 
أحد كبار متكلمى الإسلام؛ ومع هذا فإن نظامه العلمي الذي يقيد التحقيق الذهني فى حدود 
التجرية الصوفية. يقترب من التصوف. 

ابن تومرت 

بالتدريج» انحقلت الأساليب المتنوعة للإسلام إلى أنحاء الغرب الإسلامي. ففى مجال التشريع 
عززت المدرسة المالكية نفسها ( إحدى أكثر المدارس محافظة لا سينا فى المغرب والأندلس ) فى 
مرحلة باكرة. فقد كان كل شىء يفهم من مصطلح « الكلام ». بمعنى التفسير العقلاني للقرآن 
الكريم. وكذلك الصوفية. يلقى معارضة عنيفة من جانب الفقهاء الرسميين: ففى قرطبة احرقت 
مؤلفات الغزالى علانية على يدي قاضى المدينة. وناصر المرابطون مفهوما حرفيا جامدا يعزو 
صفات البشر إلى الله - سبحانه وتعالى - وكان فى ذلك الحين أن ظهر « ابن تومرت» 
(ت ٤۵۲ھ/‏ ۱۱۳۰م) وكان بربريا تلقى تعليما مشرقيا فى أثناء رحلة حج قام بها إلى مكة. 
کما درس فی الإسکندرية وبغداد. وریا یکون قد درس فی دمشی. وقد شعر ابن تومرت بالحاجة 
إلى الإصلاح فى المغرب الإسلامي بقوة. وكانت نزعته الإصلاحية تستند إلى توليفة من فكر 
الغزالى متزجة بأفكار ابن حزم» بل حتى من ال مذهب الشيعي. ورور الوقت تطور منحاه الإصلاحي 
بحيث صار حركة مسلحة. كانت كلمة السر فيها قضية الوحدة الدينية والسياسية» واجتاحت المغرب 
والأندلس كلها. وكان هذا تأسيسا لإمبراطورية الموحدين التى قامت على مذهب التوحيد ودافعت 


)١(‏ انظر ما يلى الفصل الخامس والعشرين. 
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عنه بكل ما تقلك» وكانت لدى ابن تومرت الجسارة لترجمة القرآن إلى اللغة البربريةء لغته الأصلية 
التى كان یرغب قى رؤبتها مستخدمهة فى الصلاة بالمساجد وفی الدعوة الدينية. 

أبن تيمية 

وثمة إصلاحى عظيم آخر من الفقهاء ظهر فى المشرق هو ابن تيسية من أهل الشام 
(ت ۷۲۸هھ/۳۲۸١م).‏ و عبر عن ميله تجاه المذهب الحنبلي باعتناقه موقف التشبيه المعتدل. 
والحنبلية مدرسة فقهية سنية ملتزمة بالنزعة التقليدية المعتدلة وكانت معارضة لعلم الكلام 
وللتصوف بقدر ما كانت معارضة للحرفية الجامدة. وقد تشعبت الحركة التى بدأها على امتداد 
مسارین مختلفبن تجاه الوهابية من ناحية. وتجاد الحركة الإصلاحية الحديثة المسماة بالسلفية من 
ناحیه أخرى. 


الوهابية 


أخذت الوهابية اسمها من مؤسسها محمد بن عبد الوهاب ( ت سنة ۱۲۰۹ ھ / ۱۷۹۱ م). 
وقد تلقى تعليمه فى مكة والمدينة والبصرةء قبل أن يستقر فى شبه الجزيرة العربية تحت حماية 
أمير الدرعيةء محمد بن سعود» وبعد أن تزوج الأمير واحدة من بنات محمد بن عبد الوهاب 
اختلط تاريخ هذه المدرسة الفقهية بتاريخ سلالة آل سعود المضطرب. وكان خصوم أتباع محمد بن 
عبد الوهاب يشيرون إليهم باسم « الوهابيين » على سبيل الازدراء ولكنهم أطلقوا على أنفسهم 
اسم « الموحدين». والعودة إلى أصول الإسلام الأولى متضمنة فى الاسم الذى وضعوه لتعاليمهم 
« الطريقة المحمدية». وقد اعتبروا انفسهم من السنة واتباعا للمذهب الحنيلى ويتبعون المذهب 
الصحيح الخالص الذى نادى به ابن تيمية. ويمكن ييز الفقه الوهابي من الناحية المذهبية على 
النحو التالى: العبادة وأجبة لله وحده. وبالتالى فإن الصلاة لأي كاننات طلبا للشفاعة» سواء 
كانت من الملاكة. أو الأنبياء. أو الأولباء. إا هى تعبير عن الشرك. ومن ينكر أن أعمال 
البشر مقدرة من الله أو ينخرط فى التأويل فهو « كافر ». والسلاطة الوحيدة التى يقبلون بها هى 
«الإجماع». ومن ثم استبعدوا الاجتهاد الذى كان قد تطور منذ القرن الرابع الهجري / العاشر 
الميلادي. وبذلك تجمدت الوظيفة التفسيريةء للمجعهدين قبل القرن الرابع الهجري / العاشر 
الميلادي. واعتبر كل التجديد التالى «بدعة » نظروا إلبها على أنها إفساد للتتاليد الصحيحة. 
كان هذا الفهم المقيد للاجماع» فی رأ دوائر أخرى» صارما بلا داع. إذ كان من الملاحظ أن 
التجديدات التى لا تطعن فى الوحي» وتحظى بإجماع الأمةء مقبولة دانما وتلقى الاعتراف بأنها 
أساس العقدم المشروع. 
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العقيدة 


ذكرنا فيما سبق أن تقديم الحقائق الخاصة بالقرآن الكريم ليس مرتبا بطريقة منتظمة. ومع 
هذا فإن علماء الكلام يحددون أربعة ميادين متمايزة للموضوعات التى جاء بها القرآنء وتتعلق 
بالإيمان نفسه» والمواظبة على العبادات. والقانون الأخلاقى. والحياة فى المجتمع. ويدل هذا ضمنا 
على أن بناء حياة المؤمن يقوم على أساس علاقته بالله سبحانه وتعالى» والأمة المسلمة والعالم 
كله. وثمة موضوع تقليدي آخر فى علم الكلام الإسلامي يتمشل فى الفلسفة السياسية التى 
ركزت على الخلافة. ويمكن تلخيص الأسس المذهبية فى الإسلام فيما يلى من نقاط العقيدة: 


-١‏ أولا وقبل كل شىء. وفى تناقض حاد مع الثالوث المسيحي وألوهية المسيج» الله واحد 


أحد له صفات عديدة. 
۲“ توجد كائنات خاضعة لله خارقة للطبيعة با فيها اللائكة والجن. 


۳- نقل الملاك جبريل الوحي إلى الأنبياء عليهم السلام. فالإسلام يعترف بكل الأنبياء من 
الأديان السابقة؛ وكان أولهم آدم أبو البشر؛ ثم إبراهيم أبو المؤمنين. وصاحب مذهب التوحيد ومن 
ثم فهو أول المسلمين با لمعنى الاشتقاقي» أي من يسلم وجهه لله حنيفا. والواقع أن إسلام إبراهیم 
كان الأعظم لأنه ذهب إلى آخر مدى باستعداده للتضحية بابنه. وكانت محاولته لفعل ذلك وهو 
ما أشار إلبه القرآن الكريم والحديث النبوي على أنها تخص إسماعيل ١‏ يقول الكتاب المقدس: 
إنها تخص إسحق ). وقد حدثت هذه الحادثة فى الكعبة بمكة المكرمة: ويقول اليعض إن آدم هو 
الذى بناها؛ ويقول البعض الآخر: إن شيت هو الذى بناها وعندما دمرها الطوقان أعاد بنا ءها 
إبراهيم وإسماعيل قبل أن يتم تكريسها قبلة للمسلمين وبعد إبراهيم جاء موسى الذى أعطاه الله 
التوراة العبرية. وتلقى داود كتاب المزامير» كما أعطى الله الإنجيل إلى المسيح عيسى ١‏ الذى 
يرى الإسلام أنه نبى من أنبياء الله وليس ابن الله ). ويحسب القرآن فإن المسيح لم يمت: وإنغا 
رفعه الله إلى السماء. معلنا عن قدوم النبي محمد ومنكرا أن يكون هو نفسه إلها. لقد كان 
سحمد خاتم الأنبياء والمرسلين» اصطفاه الله لكى يكشف له عن العلم التام. 
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-٤‏ والوحي موصوف بالتمام والكمال فى النصوص المقدسة. أي القرآن الكريم والأناجيل 
والتوراة. ومشكلة علاقة المسلىين بالكتاب المقدس موضوع مركزي آخر فى الإسلام. فالنص 
المقدس عند السلمين هو القرآن الذى نزل الوحي بمضمونه. وقد حت محمد - عليه الصلاة والسلام - 
على أن هذه الكتب المنزلة متسقة تماما مع أحدها الآخر فى الأصل. وأية اختلافات بينهما لابد 
وأن تكون من جراء التزوير الذى قام به اليهود والنصارى. ويمكن الحكم على كون هذا جزء! من 
إيان المسلمين من خلال الحقيقة القائلة إنهم يعتقدون أن القرآن الكريم هو الكتاب المقدس الأصلي 
الوحيد. 


-٥‏ فى الإسلام يتسكون بأن الكل من أصل مقدس. ومن ثم کان الخلق موضوعا آخر لاتجاد 
أصولي. لأنه إذا كان الله مصدر كل شىء بشري. فإن هذا يشير مشكلة الحرية الإنسانية. وقد 
استجابت مدارس الفقه الإسلامي المختلفة بطرق متنوعة إزاء هذه المشكلة. ولكل منها تعريفها 
الحاص للعلاقة بين الخلق الإلهي والفعل الإنساني. 


-١‏ وأخيراء هناك مسألة رؤية المذهب الإسلامي حول النهاية الأخيرة للحياة البشرية. ويدخل 
ضمن هذا ميدأ البعثء با فى ذلك بعث الجسد. والفقهاء المسلمون بصفة عامة» يتبعون القرآن 
الكريم فى التأكيد على الدور المتعالى ليوم القيامة. وهذا ما يشار إليه غالبا باسم «اليوم». 
ووفقا لخلاصة الغزالى عن مسار الحياة الأخرى» فإن الناس جميعا سوف يحاسبون فى القبر 
بواسطة منكر ونكير ( عذاب القبر)؛ وفى يوم الحساب توزن أعمال الشخص فى « الميزان »؛ 
وسوف يعبرون جميعا الصراط الذى يفشل المغضوب عليهم فى عبوره. وتبدأ العملية بشرط الرزق 
الذي تلقاه كل امرئ فى حياته من الله فى شكل المساعدة ووسائل الرزق. وعندما ينقطع الرزق 
يحل الموت بصورة قدرية. إنها عملية تتسق مع مذهب الجبر» مهما اختلفت المدارس الكلامية فى 
تفسيرها. وهناك اعتقاد واسع الانتشار بأن المسيح» أو محمدا - عليه الصلاة السلام - أو أحد 
سلالته. سوف يظهر باعتباره المهدي المنتظر فى آخر الزمان. 

العقائد 


هناك خلاصات للمادة الكلامية الإسلامية متاحة فى العقاند الكلاسيكية التى تتناول ما 
كان يعتبر مسائل مركزية فى إيان المسلمين الحقيقبين. ولم تكن لهذه المؤلفات التى نشرها أبرز 
متكلمى ذلك الزمان. حجية أكبر من تلك الحجية التى منحتها لهم الأمة الإسلامية. وتكمن 
قيمة هذه المؤلفات عن العقاند فى حقيقة أنها جميعا تحفق على النقاط الأساسية فى العقيدة. 
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وأقدم « عقيدة » معروفة هى تلك التى تنسب إلى أبى حنيفة ( ت - 2\0 / VV‏ م )؛ وتلتها 
« شل e E‏ 
لأنها انعكاس جزئي للاتجاهات الحنبلية. ورا كانت تقليدا تاريخه القرن السرابع د / العاشر 
امبلادى. وأشهر عقيدة هى تلك التى تنسب إلى أبى جعفر أحمد الطحاوى 
(ت ۳۲۱ ھ/۹۳۳) واثنتان كتبهما الغزالى ضمن كتاب « إحياء علوم الدين »» وتلك العقيدة 
التى كتبها أبو حفص عمر بن محمد النسفي (ت ٥۳۷‏ ھ / ۱١٤١‏ م )» وقخر الدين أبو عبد 
الله بن عمر الرازی (ت ٦۰٦ھ ),٠ ٩۹/‏ وأبو عبد الله محمد بن يوسف السنوسي سی التلمسانی 
( ت۵٩۸‏ ه/ ١‏ ١٤٠م).‏ والصري محمد الفضالي (۱۲۹۹ھ/۱۸۲۱ءم). . ومن الإنصاف أن نقول: 
إن کل من يعتبر نفسه فقیها نشر عقيدته الخاصة؛ وقيض لبعضها أن تستخدم فى كتب التعليم 
الديني بالمدارس. 
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الفصل الثانى 
الكتابات الكلامية الشيعية 


هسوارد جامعة إدينجرج 


يبدو أن رواد علم الكلام الشيعي كانوا قد بدأوا فى نشر الآراء الكلامية فى منتعف القرن 
الثانى الهجري / الثامن الميلادي. وبحلول ذلك الوقت كانت فروع متمايزة من الشيعة قد ظهرت 
إلى الوجود. وکان هؤلاء جمیعاً یعتقدون ان علي بن ابی طالب (حکم من ۳۵- ٤۰‏ هھ -٦0٦/‏ 
1 م ) هو « الأفضل » بعد الرسول عليه الصلاة والسلام - وأنه كان ينبغى أن يكون هو 
الخليفة أو الإمام. والحزب الذى سانده فى دعاواه ودعاوى أهل البيت فى زعامة الأمة صاروا 
يعرفون باسم الشيعة ( فى الأصل شيعة على» أي أنصار علي ) وبعده لفترة قصيرة جاء ابنه 
الأكبر الحسن» الذى كانت أمه فاطمة بنت الرسول. وعندما مات الحسن, الذى أرغمه معاوية بن 
ابی سفيان (حكم من ٠٠ - ٤١‏ ه / 1۸-٠-٦١١‏ م ) على التنازل عن الخلافة. دعا الشيعة 
أخاه الحسين ليكون قائدهم فى ثورة ضد معاوية. ولم يشرع الحسين فى الفعل إلا بعد وفاة 
معاوية. عندما أجاب أتباعه فى الكوفة وقادهم فى ثورة ضد يزيد بن معاوية (حكم 
من 0۸٠ /ه٦٤- ٦٠‏ -۸۳م). وقد كانت الشورة كارثة وقحل الحسين وعدد كبير من أقاربه 
المقربین فی کربلاء على أيدى قوات تفوقت على قواته بشكل ساحق وهم فى طريقهم إلى الكوفة 
سنة ٠٠١‏ ه /-1۸م. ولم ينج من هذه الكارثة سوى ابن واحد للحسين» هو على بن الحسين (ت 
۵٥‏ هھ / ۷۱٤‏ م ) ویبدو انه طوال ما بقي من حياته كان يتبع سياسة العهدئة تجاه السلطات 
الأموية. 

على أية حال أثارت وفاة معاوية دعرات الانحقام فيما بين الشيعة. ففى سنة ١‏ ه/ ۵م 
سيطر المختار بن أبى عبيد الشقفى» الذى كان يسعى للثأر لدم الحسين على الكوفة وزعم أنه 
يعمل لصالح محمد بن الحنفية. أحد أبناء على من غير فاطمة» وأعلن أنه الإمام والمهدى الذى 
سوف يقضى على الظلم وينشر العدل من أجل المستضعفين. هذه الحركة التى عرفت ب «الكيسانية » 
سرعان ما نالتها الهرية (فقد كان الدعم الذى قدمه لهم محمد بسن الحنفية ملتسا 
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على الدوام ). بيد أنه يبدو أن تلك الحركة قدمت أفكارا كلامية قيض لها أن تلعب دورا مهما 
فى مستقبل الفكر الشيعي. أولى هذه الأفكار كان مفهوما بدائيا من عقيدة « البداء ». فعندما 
لقي المختار القفي الهزية بعد أن أعلن أن الله سوف يهبه النصرء أخذ هذا يقول: إن الله بعد 
وعده الأولي خطرت له فكرة مختلفة بدت جيدة هى فكرة (البداء ). ومرحلة البداء هذه تعنى 
ببساطة أن الله بمكن أن يغير قراره. ويعد وفاة محمد بن الحنفية ( ۸١‏ ه / ۷٠١‏ م ) أعلن كثير 
من الكيسانية الذين كانوا لا يزالون يعتبرون الإمام أنه لم يمت ولكنه مختف تحت حماية الله. 
كما آنه سوف يرجع فى النهاية باعتباره المهدي لينهى القهر وعصرا من الظلم المحيق بالشيعة . 
هذان المذهبان» مذهب « الغيبة » ومذهب «الرجعة » سواء من الموت أو من الغيبة. قيض لها 
أن تكونا فكرتين متواترتين بين الشيعة. 

کان محمد الباقر بن علي بن الحسین (ت ۱۱٤‏ أو ۷١١ھ‏ / ۷۳۲ أو ۷٠١‏ م ) هو الذى 
طور مذهب الإمامة حقا. ويبدو أنه أرسى مبدأً « النص ». فقد قال: إن النبي قد ذكر بالنص 
عليا بن أبى طالب . والحسن والحسين. كما أن الحسين كان قد نص على ابنه على بن الحسين. 
وكان هذا الأخير قد نص على محمد الباقر. لقد كان قدر من المعرفة قد انعقل إلى الأئسة بحيث 
يستطيعون حراسة دين الإسلام. وعلى الرغم من أنهم كانوا يجب أن يكونوا الزعماء السياسيين. 
وأن المسلمين الذين رفضوا عليا بن أبى طالب كانوا مذنبين بعدم الإيان. فإن الأنمة لن يقودوا 
الشيعة ضد السلطات حتى يحين الوقت المناسب. وفى الوقت الراهن يجب على الجميع أن يركزوا 
على الدين وأن يتلقوا كل الإرشاد الديني من الأئمة. وتم التوسع فى هذا المذهب فيما بعد على 
يدي ابن محمد الباقر وخليفته جعفر الصادق ( ت۸٤۱‏ ه / ۷۹۵ م ). وبهذا العمل حافظ على 
المذهب القانل إن الإمامة لا يكن أن يتولاها ابن الأخ خلفا لأخيه بعد خلافة الحسين للحسن. 
ویېدو أن هذا المذهب کان ردا على مزاعم عمه زید بن علی. فقد كان هذا الأخير قد أعلن أن 
الإمام هو أحد أفراد آل البيت الذي أعلن إمامته على اللا. وبقوة السلاح إذا لزم الأمر. ولم يعين 
النبي عليه الصلاة والسلام علي بن أبى طالب ب ( نص جلي ) ولكن عينه ب (نص خفي ) بصفة 
خاصة. ومن ثم ففى اختيار أبى بكر الصديق؛ وعمر بن الخطاب» وعشمان بن عفان لم يرتكب 
المسلمون خطيئة الكفر لأنهم لم يكونوا عارفين بالنص. وهكذاء بينما يجب أن يكون الإمام هو 
« الأفضل » من آل علي كان يكن أن يكون هناك إمام « مفضل ». أي أقل منه مرتبة. ويهذه 
الطريقة صار حكم أبى بكر وعمر وعشمان شرعيا. 
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وقد وضع « زيد بن علي » مذهبه على محك الاختبار» مدعيا أن له الحق فى الإمامة وخرج 
ثانرا؛ وحاقت به هزية ساحقةوقتل (۲۲٠ه‏ / ۷٤ ١‏ م )"". وعلى الرغم من أن جعفر الصادق خسر 
بعض مؤيدى أبيه الذين ذهيوا إلى زيد وصار المذهب يعرف بالمذهب الزيدي من فرق الشيعة» فقد 
كان لا يزال معه عصبة من الأتباع المخلصين الذين كانوا مستعدين للسير تحت قيادته الهادئة. 
وفى أثناء إمامتهء كان مذهب البداء قد دخل تماما فى الفكر الكلامى الشيعي. إذ كان قد 
اتضح تاما لكل أتباع جعفر أنه قد عين ابنه إسماعيل خليفة له. وعلى أية حال مات إسماعيل. 
وروي أن جعفر فسّر موته المبكر بالقول إن الله بعد أن أمر بتعيين إسماعيل ظهر له شىء مختلف 
على أنه حسن. وقد تعرض هذا المذهب لهجوم ضار من خصوم الشيعةء وصار الدفاع عنه عنصرا 
مهما فى علم الكلام الشيعي يتقبله جميع متكلميهم تتريباء على الرغم من اختلاف تفسيراتهم 
له. وقد تقبلت مجموعة واحدة مفهوم أن الله يغير قراراته» وأن آفكارا جديدة يكن أن تعن لله 
تعالى» وقارنوا هذا ذهب النسخ حيث يكن لآية من القرآن الكريم الذى أوحى به الله أن تنسخ 
أخرى. وثمة جماعة أخرى تمسكت بأن الله يكن أن يغير خططه فيما يعرف أنه لم يحدث بعد. 

وهناك فرقة من الشيعة لم تستطع قبول هذا وأعلنت أنه إما أن إسماعيل لم يت أو أن 
الإمامة من حق ابنه محمد. وهذه الجماعة تعرف ب « الإسماعيلية ». وعلى الرغم من أنهم 
ظهروا أقوياء فيما بعد فى مصر فى ظل الحكم الفاطميء فإن إسهامهم الفكري لا ينتمى إلى 
التيار الرئيسي لعلم الكلام الشيعي. وهم جماعة تقبلت إمامة ابن جعفر المسمى موسى الكاظم 
( ت۱۸۳ھ / ۷۹۹ م ) بعد وفاة جعفر فی سنة ۱٤۸‏ ه / ۷١۳‏ م» ويعرفون عموما باسم 
الشيعة. وعلى أية حال لم تكن ولاية موسى سلسة تماما لأن كشيرا! من الشيعة ظنوا أن خليفة 
جعفر هو ابنه الأكبر عبد الله ولم يحدث سوى بعد أن صادق كبار علماء الشيعة على مزاعمه أن 
صار مقبولا بشكل عام إماما للشيعة. 

وبالنظر إلى حقيقة أن الشيعة كانوا دانما منظمة على خلاف مع السلطة بشكل ماء حتى فى 
أكثر حالاتهم هدو ء٠.‏ فقد كان من الضروري أحيانا أن يخفوا معتقداتهم عن السلطات. وقد أظهر 
هذا مذهب « التقية » منذ وقت باكر تماما. فقد كان مسموحا للشيعة أن يحجبوا معتقداتهم 
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الحقيقية. وصار هذا ملمحا متمايزا من العقيدة الشيعية وتم تشجيع استخدامه بقدر أو بآخر 
باعتباره جزءا من الإیان. 


ويبدو أن المتكلمين الشيعة الأوائل كانوا من أتباع الإمام السادس جعفر الصادق وابنه موسى 
الكاظم. الإمام السابع. والمصادر التى تسجل آراء هؤلاء المتكلمين الأوائل كانت كلها معادية لهم 
بحيث لم تظهر سوى صورة يلونها الهوى عن آرانهم تاما. وكان المذهب المتمايز الذى يجمع هؤلاء 
المتكلمين جميعا هو إيانهم بالإمامة بطبيعة الحال. هذا المذهب الذى كان أساسا يفصلهم عن 
وبعيدا عن المذاهب الشيعية الخالصة كان هؤلاء المتكلمون جزءا أساسيا من العملية الكلامية 
التى تجرى فى ذلك الوقت. ومن الصعب تقدير كيفية رد فعل الأئمة تجاه التفكير الفقهى لهؤلاء 
الأتباع. وهناك أحاديث شيعية لاحقة زمنيا وضعت على ألسنة الأئمة تحمل إدانات لكثير من 
آرائهم. ولو أن هذه الأحاديث حقيقية. ويحتمل تماما أن تكون كذلك, لكان من الضروري أن 
تورط المتكلمين فى كلام عن الإمامة يختلف إلى حد ما عن ذلك الكلام الذى صار علم الكلام 


ومن حساب المعتقدات الشيعية عن الإمامة التى أوردها إسماعيل الأشعري فى كتابه المسمى 
« كتاب مقالات الإسلاميين » يبرز اتجاهان مختلفان. فمن ناحيةء هناك معتقدات أبرزها الأدب 
التقليدي فى فترة لاحقة زمنيا. متها أن الأئمة ليسوا « أفضل » من الأنبياء ولكنهم قد يكونون 
أفضل من الملاتكة. وهم والأنبياء معصومون من الخطأً لأنهم «حجج » الله فى الدنيا. وتم التوسع 
فى هذا المذهب بعد ذلك بحيث يعنى أنه بدون إمام سوف يتوقف العالم عن الوجود. ومعرفة 
الأئسة ضرورية والفرد الذى يوت دون أن يعرف إماما إنغا يوت ميتة الجاهلين بالإسلام» لأن الأئمة 
هم الذين يحفظون الشريعة. ذلك أن الأئمة يعرفون كل شىء كان وسيكون, ولاعلم بالدنيا أو 
الدين يخفى عليهم. وهكذاء يعرف الأئمة كل اللغات وكل شىء آخر يكن أن يعرف. ويقوم الأئمة 
والأنبياء بالمعجزات لأنهم حجج الله بيد أن الأنمة ليس لديهم وحي. 

ومن الواضح أن أي شخص يتمسك بهذه الآراء عن الإمامة ويمكنه التوصل إلى إمامه لم يكن 
ييكنه التساهل فى التأملات الكلامية. وعلى أية حال» فإن الاتجاه الآخر يتماشى بوضوح مع 
التأمل الكلامي فى الشريعةء والأئمة يعرفون كل مسائل الأمور الشرعية والشريعة نفسهاء لأنهم 
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حراس الشرانع وحافظوها. وحقاظ كل ما يريد الناس معرفته. وعلى كل حال لا يعرف الأنمة 
دانما كل الأشياء التى ليست ضرورية للناس فى مارسة دينهم» إذ إن علم الأئمة لا يسع كل 
شى». هذا الرآي صادق عليه الفضل بن شاذان ( ت۰٣۲‏ هھ / ۸۷٤‏ م ) الذى كان ينتمى إلى 
مدرسة من أوائل مدارس الفقه. وقد روي عنه قوله: إن النبي جاء بالشكل الكامل للدين» وعلم 
من كان سيخلفه فى العلم الخاص بهذا الدين. وهذا العلم يختص بالمسائل الشرعية وفهم القرآن 
الكريم. إذ ينبغى دائما أن يكون هناك من يعرف ذلك العلم ويتم تمريره بين الأجيال باعتباره علما 
متوارثا"' . وکان من رأي الفقيه هشام بن عبد الحم (ت ۷۹١ھ‏ / ۷۹١‏ م ) أن الأئمة معصومون 
من الخطأء ولكن الأنبياء ليسوا كذلك لأن الوحي يمكن أن يصوب أخطا ءهم. ومن الواضح أن هذه 
العصمة من الخطاً تنطوى على حفظ شرانع الإسلام. وأولئك الذين سمحوا بالتأمل الكلامي كانوا 
يصرون أيضا على ضرورة معرفة الإمام من أجل الممارسة الصحيحة للدين» بيد أنهم يعتبرون أن 
من المستحيل للأمة أن يأتوا بالمعجزات. 
بهذا النوع من مذهب الإمامة كان يمكن للمتكلمين الشيعة الأوائل التسامح مع التأمل 
الكلامي. وواحد من أسبق المتتكلمين الأوانل هو « زرارة بن أعين » (١‏ ت٠٠٠‏ هد/ ۷١۷م‏ ) 
وبقي القليل من آرائه الكلامية. ولكن حكي أنه ألف عدة كشب « الاسعطاعة » و « الجبر ». 
ويقال إنه أصر على أن الاستطاعة يجب أن تسبق الفعل. وتشمل الاسعطاعة السلامة الجسدية. 
ومن هنا يبدو أن زرارة كان مستعدا للسماح لبنى البشر بدور معتبر فى القيام بالفعلء کما أنه 
ساند أنصار الإرادة الحرة وعارض الجبرية. وهناك عدد من أحاديث متكلمى الشيعة فى مؤلفات 
جامعى الأحاديث الشيعية اللاحقين التى يدين فيها الأئمة آراء زرارة. ويبدو أن زرارة كان أيضا 
قد أخذ بالرأي القائل: إن صفات الله مغل العليم السميع» البصير» لم تكن موجودة حتى خلقها 
الله لنفسه. 
وهتاك اثنان من معاصرى زرارة هما: محمد بن نعمان الأحول اللسمى « شيطان الطاق» 
و« مؤمن الطاق» من الشيعة؛ وهشام بن سالم الجواليقى» ويبدو أنه كانت لهما أراء مشابهة. 
فقد كانت لهما آراء تشبيهية عن الله سبحانه وتعالى وقالا: إن الله له شكل الإنسان أو هيئته. 
ورما كان هذا الىرأى متأثرا بالحديث الشيعى القائل: إنه عندما مشل محمد - عليه الصلاة 
والسلام - فى حضرة الله عز وجل رآه فى هيئة شاب. وعلى أية حال» فإنهما لم يعتقدا أن الله 
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جسد ولكنهما اعتبراه وجودا معنويا غير متجسد. وكل الأشيا ء الأخرى أجساد حتى الحركات التى 
تنطوى على أفعال بشرية. وقد اعتقداء مشل زرارةء أن الاستطاعة تسبق الفعل» ولكن الأحول 
عدل هذا المذهب على حين استمر فى القول: إنه لا هكن أن يحدث أي فعل ما لم يكن الله سبحانه 
يريده. وهكذا ييل إلى الأخذ بالجبرية. هؤلاء المتكلمون الثلاثة معا. ومعهم هشام ابن الحكم. 
كانوا أبرز المتكلمين الأوائل. الذين يبدو أنهم لعبوا دورا مهما فى ضمان قبول الشيعة لوسى 
الكاظم بعد موت جعفر الصادق. 


وهناك فقيه أصغر سنا إلى حد ماء هو علي بن إسماعيل الميشمى» زعم ابن النديم ( القرن 
الرابع الهجري / العشر الميلادي ) فى «االفهرست » أنه كان أول من توسع فى علم الكلام عند 
الشيعة. وهذا الزعم زائف بشكل واضح لأن كل المصادر الشيعية تجعله من أتباع الإمام الثامن 
« على الرضا» ( ت۲۰۳ھ / ۸۱۸ م ) وتذكر رفضه لأولئك الذين تمسكوا بأن موسى الكاظم 
هو إمام الغيبة وأنه سوف يرجع. وعلى كل حال. هناك زعم أیضا بأنه کانت له آراء تقارب تلك 
الآراء الى يقول بها الزيدية. وتقسك بأنه على الرغم من أن علي بن أبى طالب كان الأفضل؛ 
وكان مخولا لأن يكون الإمام فإن المسلمين لم يخطوا فى أنهم عينوا أبا بكر وعمرًاء إلا أنه 
أدان عشمان وأولئك الذين حاربوا ضد علي باعتبارهم من غير المؤمنين. ولو كان هذا الرأي الزيدي 
حقيقيًا» فريا صار من أتباع « على الرضا» عندما عين الخليفة المأمون (حکم ۱۹۸ - ۲٠۸‏ د/ 
۳ -۸۳۳ م ) علي الرضا وريثا. وما هو معروف عن آرائه الكلامية الأخرى قليل للغاية» وقد 
اتبع الأحول وهشام الجواليقي فى الاعتقاد بأن الله على هيئة الإنسان.كما أنه اعتبر مشيئة الله 
مشل الحركة. وهو ما يتماشى تماما مع آراء المتكلمين الآخرين. 


كان الأكثر أهمية بين هؤلاء المتكلمين الأوائل هو هشام بن الحكم. وقد ورد فى كتاب 
«مقالات الإسلاميين » للأشعري؛ أن رأيه أن لله جسدا ليس للأجساد الأخرى مله بيد أنه ذو 
أبعاد تشغل حيزاء وله ضوء ولون وطعم ورانحة. وفى البدء لم يكن فى حيزء ثم خلق الله الحيز 
بحركته. والحيز هو العرش. وقد زعم هشام وجود شبه بين الله والأجساد المحسوسة من ناحية واحدة 
فقط هى أنها تقدم البرهان على وجود الله. ويبدو أنه كان من رأي هشام أن أي شىء يجب أن 
یکون معضمنا فی شکل مادي ما وإلا لن یکون له وجود. وقد رفض هشام أية فكرة عن أن صفات 
الله أزلية. ومن ثم زعم أن الله يعرف الأشياء الموجودة. وهو ما يعنى أنها لم تعد معروفة منذ 
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الأزل. وصفات الله مل العلم ليست هى الله وليست أزلية. ولكنها ليست مخلوقة. ومشل هذه 
العفات تعتمد على الخلق من خلال مشيئة الله التى يحم التعبير عنها بالجركة. ويبدو أنه يكن 
فهم الأفعال والحركة با معنى نفسه عا قد يطلب وجود عنصر زمني ضمني. 

وفيما يتعلق بالكون المادي. قال هشام إن الأجساد المختلفة يمكن أن توجد فى مكان واحد. 
وهكذا فإن الحرارة واللون جسمان موجودان فى مكان واحد وينحجان تأثيرين على الجواس. ويتم 
تفسير علم الله بالكون المادي أيضا فى مصطلحات جسمانية. فالله يعلم ما تحت الأرض بواسطة 
أشعة تخرج منه [ حسب زعمه ] والإنسان يتكون من جسد وروح» والروح ضوء. وأفعال البشر 
خلقها الله والاستطاعة البشرية تتألف من خمسة أشياء. أربعة منها تسبق الفعل: سلامة الجسم 
« وتخلية الشئون» ومساحة فى الوقت» والوسيلة التى يمكن بها عمل الفعل؛ أما الشى» الخامس 
الذى يرد فى لحظة الفعل فهو السبب المحرك للعمل. وعندما يسبب الله الأسباب الخمسة؛ يحدث 
الفعل. ولا يكن أن يحدث بدون السبب الخامس الذى يسببه الله. ومن هذا الفهم للاستطاعة» 
لابد أن يظهر أن هشام كانت له رؤية جبرية إلى حد ما. 


وفيما يتعلق بالنزاع حول القرآن. اتخذ هشام موقفا وسطا تبناه الشيعة عموماء فقد كان من 
رأيه أن القرآن ليس خالقا ولا مخلوقا. 

وتقشل أراء هشام الكلامية فقها ماديا معارضا للآراء الأكثر تشبيهية التى اعتنقها غيره من 
المتكلمين الأوائل. هذه المادية تزاوجت مع موقف جبري من الأفعال البشرية. 


وبعد موت هشام بوقت قصير» مات موسى الكاظم فى السجن. وكانت هناك أفكار منتشرة 
بين جماعات الشيعة عن أن الإمام السابع سوف يكون هو المهدي. ولم يكن كثير من الشيعة 
لبتقبلوا أن موسى قد مات واعتقدوا أنه كان فى « الغيبة»» وأنه سوف يرجع لكي يجلب للشيعة 
عصرا ذهبيا. وكان مذهب « الرجعة » أيضا قد تم التوسع فيه برجعة الإمام. وزعموا أن الميت 
سوف يعود إلى الدنيا قبل البعث. وكانت قوة هذا الاعتقاد هى التى وفرت للشيعة بعض العزاء. 
لأنهم اعتقدوا أنهم سيكونون موجودين عندما يجلب المهدي العدل للشيعة» سواء كان فى الغيبة 
أم لا. 
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ويبدو أنه كانت هناك مدرسة كلامية شيعية محددة تتبع تعاليم هشام بن الحكم. وقد تولى 
زعامتها تلميذه يونس بن عبد الرحمن. وقد ولد فى نهاية عهد الخليفة الأموي هشام بن عبد ا ملك 
( حکم من ۱۰۵- ٥ھ‏ / ۷٤۳-۷۲٤‏ م ) وقد کان يونس مولى من عائلة يقطين الشيعية 
وزعموا أنه كان لقيطاء ويبدو أنه صار متنفذا فى الدعوة إلى إمامة «على الرضا ». والمعلومات 
شحيحة عن كتاباته الكلامية» على الرغم من أنه كان كاتبا مكثرا فى المسائل الشرعية. ويبدو 
واضحا أنه كان يتبع الخطوط الرئيسية فى تعاليم هشام. وهناك رواية عن أنه اتبع مذهب أن 
الله « جسم مخالف لبقية الأجسام الأخرى شىء لا يشبه الأشياء الأخرى» دائم» موجودء لا 
يغيب» يتعدى حدود الإلغاء والتشبيه. وبهذه الصيغة حظي المذهب بوافقة على الرضا الإمام 
الثامنء على أنه رفض مذهب هشام بن سالم الجواليقي". وحكي عن يونس أيضا أنه كان يتبع 
هشام بن الحكم فى رأيه أن القرآن ليس خالقا أو مخلوقا. وقد صادق على هذا الرأي أيضا على 
الرضا . وعلى الرغم من أن الأشعري كان يتبع آراء زرارة فى الاستطاعة. فشمة حديث له فى أحد 
كتب الشيعة يعلن فيه أنه يأخذ مذهب الجبرية"'. هذا الرأي الأخيركان يكن أن يتناسب أكثر مع 
مدرسة فقهية تتبع تعاليم هشام بن الحكم. وقد زعموا أيضا أن قال: إن هناك من يحمل عرش الله 
سبحانه وتعالى. وجادل بأن الأرجل الشمانية الرفيعة يكن أن تحمله استنادا إلى ماجاء ء فی القرآن 
الكريم (سورة الحاقة: آية )١۷‏ « الك عَلّى أرْجَاثها وحمل عرش رَبك ريك فَوقَهُمْ بئذ ثَمَانيَة». 
وقيل إن يونس قد زعم أيضا أن الجنة والنار لم تخلقا بعد. ويبدو أيضا أنه قال: إن هناك بعضا 
من جوهر الله فى بنى الإنسان""' . وربا يكون هذا امتدادا للآرا ء المادية لهشام بن الحكم والقائلة: 
إن هناك شبها بين الله والأجسام. 


وعندما مات يونس انتقلت زعامة مدرسة هشام بن الحكم إلى محمد الخليل تاسكاك الذى 
كان هو الآخر تلميذا لهشام. وعلى الرغم من أنه يقال: إنه عارض هشام فى بعض الأمورء فهناك 
أيضا دليل على أنه اتبع هشامًا فى أمور أخرى بشكل وثيق. وقد ألف كتابا عن « التوحيد » 
أخذه عن هشام» وروى أنه أخطأ فى اتجاه «التسبيب .٠»‏ 


(1) Ibid , 284-5. 
(2) Kulayni , al - US.ul min al Kaf,1.157- 8. 
(3) Kashshi , Rijal, 495 . 
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كان الغضل بن شاذان الزعيم التالى للمدرسة. وزعم أنه يسير على درب الزعماء الثلاثة 
السابقين''' وأنه هو وأبوه كانا من تلاميذ يونس بن عبد الرحمن""'. كان الفضل كاتبا غزير الإنتاج 
فى كل من الفقه وعلم الكلاءء وكتابه « الإيضاح» الجدلي يتضمن دفاعا عن مذهب الرجعة. 
ویبدو أنه استمر فی تعریف الله - سبحانه وتعالی - على أنه «جسم» على حد زعمه. وقد أدان 
هذا المذهب الإمام الحادى عشر الحسن العسكري قبل وفاته ( سنة ۲۲١‏ ه / ٤۸۷م)"'.‏ 


وفى أثناء زمن مدرسة هاشم كان هناك ثلاثة أنمة آخرون جاءوا بعد على الرضا: الإمام التاسع 
محمد الجواد (ت ۲۲۰ھ / ۸۳۵ م ) والإمام العاشر على الهادی ( ت٤٠۲‏ ه / ۸٦۸ءم)‏ والإمام 
الحادى عشر الحسن العسكري. و كانت هناك آفكار سارية بأن الإمام الثانى عشر سوف يكون هو 
المهدى ووضع الحسن العسكري تحت رقابة مشددة. وزعم الشيعة أن هناك ابنا ولد له وتم تهريبه 
من بيته إلى الحجاز. وهناك بقي الولد محمد الذى لا يجب ذكر اسمه» مختبناء ولا يتصل 
بالشيعة سوى من خلال سلسلة متتابعة من الزعما ء الذين يسمى كل واحد منهم « سفير ». وكانت 
هذه هى « الغيبة الصغرى » وقد بدأت «الغيبة الکبری » سنة ۳۲۹ هھ / ۹٤٤‏ م عندما أعلن 
السفير الرابع والأخير وهو على فراش الموت أن الإمام لن يتصل بعد ذلك بالشيعة مباشرة“' لقد 
كان فى العالم. لكنه فى التقية وسوف يعود باعتباره المهدى ليجلب العصر الذهبي . 

وقد حدث فى أثناء ذلك الوقت أن كان المحدثون الشيعة قادرين على مارسة قدر من السلطة 
على الشيعة. فقد كان لديهم فى أحاديثهم القواعد المختلفة التى وضعها الأئمة فى جميع 
جوانب الحياة. وباتت أحاديشهم مصدر السلطة والمرجعية فى حياة الشيعة. وكان لديهم أيضا 
فى مجموعات هذه الأحاديث الكشير غا أرسى به الأئمة المذاهب الكلامية. وهكذا زعم المحدثون 
الشيعة أن أحاديثهم هى المصدر النهائي لعلم الكلام الشيعي. 

وفى غضون القرن الغالث الهجري / التاسع الميلاديء صارت مدينة قم المركز الرئيسي 
للأحاديث الشيعيةء وكان فقهاؤهم المحدثون هم الذين حاولوا إرساء نغوذج الفقه الشيعي. ويبدو 


(1) Ibid, 359. 
(2) TustFihrist, 254 . 

. ٥٤١ الکشی. رجال.‎ )۳( 
{4) CHALUP, 302 . 
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هذا أوضح ما يكون فى القسم الخاص بوحدانية الله من مجموعة « الأصول من الكافى » التى 
جمعها الکلینی (ت ۳۲۹ ه / ۹٤١‏ م ). ويبدون أن هذا الكتاب يئل التوافق والإجماع الذى 
توصل إليه المحدثون الشيعة فى والذين يبدون أنهم بصفة عامة كانوا متطرفين فى عداوتهم 
للتأملات الكلامية التى أنتجها المتكلمون الأرائل. وعلى الرغم من أن أسماءهم تذكر غالبا 
مصحوبة بالفخر بقوتهم فى علم الكلام» فإن مذاهبهم كثيرا ما قوبلت بالرفض. ويبدو أن ا معركة 
بين الفقهاء والمحدثين الشيعة قد دارت فى أثناء زمن الفضل بن شاذان. وتركز الموضوع على 
يونس بن عبد الرحمن فقد أبدى المحدثون الشيعة فى قم عداءهم له وأعلنوا أن أراءء تختلف عن 
تعاليم الأئمة. وينقل الفضل بن شاذان عن أحد المحدثين فى قم» وهو عبد العزيز بن المهتدى 
(الذى يصفه بأنه أحسن من رآه من أهل قم ) قوله: إن على الرضا قد وجهه إلى أن يأخذ مذاهب 
دينه عن يونس بن عبد الرحمن» حتى لو لقي معارضة من جماعته هو. وهناك تلميذ آخر ليونس 
هو إبراهيم بن هاشم» الذى انتقل من الكوفة إلى قم ليستوطن بها. وقد أعلن أنه أول من نقل 
الأحاديث الشيعية الكوفية إلى قم" . ويبدو من المحتمل أن كثيرا من هؤلاء المحدثين الشيعة 
كانوا انعكاسا للمدرسة الفلسفية ليونس بن عبد الرحمن. وكان ابنه علي بن إبراهيم القعي 
( ت۳۰۷ھ / ۹ م ) من المحدثين المهمين فى قم وقد الف کكتابا ا 
الحكم ويونس بن عبد الرحمن بعنوان «الرسالة فى معنى هشام ويونس»"". وفى تفسيره للقرآن"' 
تمسك علي بن إبراهيم برؤية الله مقترحا تجسده سبحانه وتعالى. 


وعلى الرغم من أن علي بن إبراهيم القمى حجة مهمة بالسبة للكليني» فمن الواضح تماما 
من الأحاديث أن الأخير قد تجنب فى الفصل الذى كتبه عن وحدانية الله تلك الآراء التى نادى 
بها علي بن إبراهيم حول مذاهب هشام بن الحكم ويونس التى تعارضت مع المحدثين القميين. 
وحيشما يستخدم الأحاديث الشيعية نقلا عن علي بن إبراهيم؛ فإنه يختار منها ما يوافق وجهة 
النظر القمية. 

وتتمسك الأحاديث القمية فی کتاب د الأصول من الکافی « بأن الله شىء ولكنها تنكر أنه 
جسم أو هيئة. وتنسب هذه الإنكارات إلى جعفر الصادق وموسى الكاظم. وفى التبرؤ من هذه 


(1) Najashi , al Rijal.13. 


(2) Ibid.197. 


(۳) انظر ما يلى. الفعل الرابع» حصر۸٤.‏ 
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المذاهب يذكر جعفر وموسى بصفة خاصة أسماء المحكلمين الشيعة المعاصرين لهما تمن تمسكوا بهذه 
المذاهب ". والأحاديث الشيعية الواردة فى كتاب « الأصول من الكافى » تنكر أيضا إمكانية أن 
تكون رؤية الله تكرما وتنازلا""'. وصفات الله مقسمة إلى ( صفات الذات ) و ( صفات الفعل). 
حسب النظام الكلامي الذى كان قد ترسخ.. وقد وصف الکلينى صفات الذات» فى تفسير 
شخصي للأحاديث. بأنها تلك الصفات الإلهية التى لا يكن استخدام نقيضها لوصفه. وهى 
تتضمن صفات مخل: العلم والسمع والبصر والقدرة والحكمة والعزة والسيادة والخلود"'"'. وصفة 
امشيئة تعتبر صفة من صفات الفعل؛ إذ إن مشيئة الله مشل العلم» هى الصفة التى تنتمى إلى 
الذات الإلهية'“. وهذا يعطى بعض المجال للاحتفاظ ذهب « البداء». وفى القسم الذى خصصه 
الكلينى عن « البداء». تؤكد الأحاديث الشيعية التى يستخدمها على أهمية البداء وطبيعته 
الدهشة. وعلى أية حال فإنه لا يضع أحاديث منقولة عن ا الصادق وإسماعيل. والبداء 
نوع من العلم الذى لا يعلمه إلا الله ويتضمن رفضا للأحاديث المروية عن إسماعيل. والعلم الذى 
بعطيه الله للملاتكة والأنبيا ء والأئمة سيكون لأن الله لايكذب على نفسه. وعلى أية حال يجب 
قبول أن الله سوف يجلب ما يشاء ويؤخر ما يشاء" وفيما يتعلق بمشكلة خلق القرآن. أو عدم 
خلقه. لا يقدم الكلينى أى أحاديث شيعية صريحة عن الموضوع. والرواية التى جاء بها جعفر 
الصادق. مع هشام بن الحكم. بأن القرآن الكريم ليس خالقا ولا مخلوقاء ليست متمضنة فى ذلك. 
والكلينى لا يضمن» على أية حال. أى حديث يقرر فيه جعفر أن الكلام «صفة سببها» المحدثة 
وليست أزلية؛ فقد كان الله موجودا عندما لم یکن یتکلم"' [ فی زعمه]. وهذا يبدو متضمنا أن 
القرآن الکریم مخلوق حتی لو کان مصطلح « محدث» مستخدما بدلا من مصطلح « مخلوق». 


¢ Kulayni, aL- Usul min al -Kafi, L, 82-3. 
(2) Ibid.995 -100. 

(3) Ibid.9111 -2. 

(4) Ibid, 109. 

(5) Ibid, 146 - 9. 


(6) Ibid , 107. 
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والأحاديث الشيعية الواردة فى كتاب « الأصول من الكافى » التى تخص حرية الإرادة والجبر 
تبدو ميالة إلى موقف وسط. فهناك حديث ينسب إلى علي الرضا يقدم رواية مشابهة اما عن 
« الاستطاعة» قدمها هشام بن الحكم» بحيث لا تكون الاستطاعة متاحة فقط لرجل ما فى لحظة 
الفعل. وليست لديه الاستطاعة على الفعل ولا على الإحجام عن الفعل حتى اللحظة التى يفعل 
فيها أو لا يفعل. والاتجاه الجبري فى هذا تم التأكيد عليه مرة أخرى بحديث عن جعفر الصادق 
يقول إن الله لا يفرض على رجال ليست لديهم الاستطاعة أن يفعلوهاء ولكن كونهم يستطيعون 
فعل شىء يرجع الفضل فيه للمشيئة الربانية'"' وعلى الرغم من هذه الجبرية الظاهرة. فهناك درجة 
من الإجماع فى الأحاديث الشيعية على أن الوقف ليس موقف الجبرية ولا هو موقف الإرادة الحرة. 
وقد تم تلخيص الموقف فى حديث عن علي الرضا يقول فيه إن الله «أعز» من أن يعطى خلقه 
الإرادة الحرة و «أعدل» من أن يجبرهم على المعصية"' والرأي الذى تطرحه الأحاديث الشيعية 
الواردة فى كتاب , الأصول من الكافى » عن الإبمان""' ماثل لارأي العام السائد فى ذلك الوقت. 
وتميز هذه الأحاديث بين الإان والإسلام. فالإسلام سابق على الإيان ويتم بالاعتقاد فى الإسلام 
وتلاوة الشهادة. ومن ناحية أخرى. يطلب الإبمان الأداء الكامل للفروض الدينية وقد يزيد أو 
ينقص. فالعاصى يكن أن يكون مؤمناء ولكنه سوف يبقى مسلما. ورا تساعده التوية على 
استعادة ايانه. 

وفى تناول الكلينى للأئمة نجد تأكيدا كثيرا على الطبيعة الإعجازية للأئمة. وكان على 
الكلينى أيضا أن يتناول مشكلة غيبة الإمام الثانى عشر. وكما ذكرنا بالفعل» كانت فكرة 
غيبة أحد الأئمة معروفة تماما فيما بين الشيعة. وفى كتاب «الأصول من الكافى » يقدم الکلينى 
فصلا موجزا بالأحاديث الشيعية التى وردت عن هذا الموضوع. وفى حديث منسوب إلى جعفر 
الصادق يشرح جعفر الورطة التى سوف يواجهها الشيعة بعد وفاة الإمام الحادى عشر « الحسن 
ابن العسكرى ». ويشرح أن غيبة الإمام لابد أن تحدث قبل صعوده. والغيبة ضرورية لأن بدونها 
سوف تتحطم سلطة الإمام وهو ما لا يكن السماح به. وقد كانت الغيبة أيضا مصممة لاختبار 
إغان الشيعة فى مواجهة أولئك الذين ينكرون أن الإمام قد ولد أصلا. وفى الوقت المناسب» 


(1) Ibid, 160-2 . 
(2) Ibid, 157 . 
(3) bid, I1,25-33 . 
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عندما تظهر العلامات والظروف المناسبة سوف يظهر الإمام لكي يجلب العصر الذهبي' 

أيضا حديث بأنه سوف تكون هناك غيبتان""'. ولأن أحد أسباب الغيبة أن الإمام المستور يخشى 
على حياته» فهناك عنصر « التقية » فيها مادامت الغيبة تحدث باعتبارها حيطة ضد محاولات 
القضاء على الإمام. ويقدم الكلينى أيضا أحاديث عن الأئمة فى التقية. ويعلن محمد 
فى أحد هذه الأحاديث أن التقية دينه ودين أبيه» وأن من ليس لديه تقية ليس لديه إيمان " 
والتأكيد على التقية فى مغل هذه الأحاديث الشيعية يوضح اهتمام الأئمة بحماية أنفسهم وحماية 
أتباعهم من اضطهاد السلطات. وهناك أحاديث أخرى تدل ضمنا علی ال ینبغی أن تطبق نی 
أمور شرعية مثل شرب النبيذء والمسح على الخفين ( بدلا من خلعهما فى الوضوء» ويعتبر السنة 
أن النبي سمح بمسح الخفين بدلا من غسيل القدمين على حين يصر الشيعة على أنه لم يتم 
السماح بمثل هذا التساهل ويطالبون بوجوب مسح القدمين. وقد تم التأكيد على هذا الاختلاف 
باعتباره تمايزا بين الفريقين “) هذه الأحاديث جاءت أيضا من محمد الباقر وريا تنتمى إلى 
الفترة الزمنية التى كانت فيها مثل هذه الموضوعات» وخاصة مسألة مسح الخفين. ما زالت محل 
مناقشة بين مدارس الشريعة. ومن ثم لم تكن تحدد بأنها شيعية. وليس هناك موضع تناول فيه 
الكلينى مذهب « الرجعة » بمعنى عودة المؤمنين قبل نهاية الدنيا. وتدل الحقيقة القائلة: إنه تجاهل 
هذا المذهب ضمنا على أنه لم يكن يظن أن له أهمية خاصة. وربا كان الكلينى متأثرا بالعودة 
الوشيكة المتوقعة لإمام الغيبة بحيث إنه لم يكن راغبا فى تناول الفكرة الأكثر تحيزا عن عودة 
أكثر عمومية للموتى الشيعة. 


ويغض النظر عن الأحاديث الشيعية الأكثر تطرفا عن الإمامة. فإن الأحاديث التى قدميا 
الکلینی فى « الأصول من الکافی » يكاد يكن وصفها بأنها تنتمى إلى التيار ا 
مناقشات علم الكلام الإسلامي. وكثير من هذه المذاهب كان يكن أيضا أن تنتمى إلى الأئمة 
الذين نسبت إليهم. وكان أحد أغراض الكلينى أن يسس إجماع فقهاء قم على آراء الأئمة فى 


(Ibid, 1, 337. 
(2) Ibid, 339 . 
(3) bid, I. 219. 


(4) Ibid, 217 . 
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الفقه باعتبارها مصدر علم الكلام الشيعي. ورا كان محأثرا فى محاولته لتنقية الكلام الشيعي 
من الاتهامات بالتشبيه والمادية بجماعة صغيرة من المعتزلة الذين كانوا قد تحولوا إلى المذهب 
الشيعي فى النصف الأخير من القرن الثالث الهجري / التاسع الميلادي. 


هذه المجموعة من المتكلمين جمعوا بين الكلام المعتزلي'' والمذهب الشيعي» وتقبلوا مذهب 
الإمامة بصورة فضفاضة. رها فى الشكل الذى طرحه المتكلمون الأوائل والذى تحدثنا عنه بالفعل. 
وقد كانت المذاهب الكلامية الصارمة هى التى وضعها متكلمو الشيعة الأوائل فى البداية. ولكن 
الأفكار تعركت وبات المعترلة آنذاك يمسكون بزمام القيادة فى علم الكلام الإسلامي. . وعلى الرغم 

من آنهم نجحوا فى تخليص الذهب الشيعي من الأفكار المادية والتشبيهية الباكرة عن الله 
سبحانه وتعالی» فقد کانوا لایزالون على خلاف مع الأحاديث الشيعية فى عدة أمور» لاسيما 
مع الاتجاهات الجبرية للمحدثين الشيعة وبعض آراء هؤلاء الأكغر تطرفا حول الإمامة. فقد كانوا 
شغوفبن بعمل توليفة من ال مذهب الشيعي والمذاهب الاعتزالية العامة. 


وکانت عائلة « نوخت ». مثلة فی شخص »د أبو سهل إسماعیل » ( ت۳۱۱ھ / ۹۲۳م) 
وابن أخیه « أبو محمد الحسن بن موسی»( توفی فیما بین ۰ ۳۱۰-۲۳۰ ھ / ٩۲۲ - ٩۱۲‏ م)ء 

هم الذين اضطلعوا بالمهمة. وعلى الرغم من أن كتاباتهم الكلامية لم تنج من عوادى الزمن. فلدينا 
روايات عن أنهم تبنوا المذهب الاعتزالي الخاص بصفات الله عز وجل والمذهب الخاص بحرية 
البشر. كما أنهم رفضوا بطبيعة الحال المادية وتشبيه الله بالبشر حسبما قال المتكلمون الشيعة 
الأوائل ورفضوا فكرة رؤية الله. 

وبعد وفاة الكلينى بوقت قصير» سيطر البويهيون على عاصمة الخلافة العباسية. وفى أثناء 
فترة البويهیین» من سنة ٠۳۶‏ هد / ٥‏ م إلى سنة ٤٤١‏ ه / ٠٠٠١‏ م تمتع الشيعة بقدر 
كبير من الحرية لأن البويهيين كانوا متعاطفين مع آرائهم. ونتيجة لهذا تحول مركز التعليم الشيعي 
من قم إلى الرى» ثم لم يلبث أن انتقل إلى بغداد. وإذ تحرروا من الاضطهاد الذى كان يقيدهم؛ 
ازدهرت الدراسات الشيعية. وعلى مدى فترة من الزمان» كان المحدثون من الشيعة الذين زعموا 
أنهم يحفظون تعاليم الأئمة يسهمون فى صعود علم الكلام الشيعي. وثمة نصير بارز لهذا 
الكلام الذى نادى به محدثو الشيعة عارض التأثيرات الاعتزالية على علم الكلام الشيعي. 


)١(‏ انظر ما سبق. الفصل الأول. 
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هو « بو جعفر محمد بن على بن بابویه الصادق » ( ۳۸۱ھ / ۹٩۱‏ م )""'. 


وفى مؤلفاته عن علم الكلام. خاصة كتاب « رسالة الاعتقادات» و « كتاب التوحيد» 
يقدم الأحاديث الشيعية عن الأنمة ويعلق عليها ويفسرها. وهو يبين نفسه معاديا لعلم الكلام 
الذى يستخدم أحاديث الأئمة التى تدين علم الكلام. ولكنه مع هذا أخذ على عاتقه الصالحة 
بين الأحاديث الشيعية قدر !لإمكان مع علم الكلام الاعتزالى الذى كان تأثيره يتنامى فيما بين 
الشيعة. وعلى أية حالء فبدون قيد إجماع أحاديث قم أو على الأقل» تلك المجموعة التى كان 
الكلينى يمثلهم. كانت مهمة ابن بابويه غاية فى الصعوبة. 


لقد استخدم ابن بابويه الكثير من الأحاديث نفسها التى استخدمها الكلينى لكي ينكر 
إمكانية رؤية الله تعالى» وهكذا اتبع فى هذا الموضوع إجماع علماء قم كما فسره الكلينى. وهو 
يعطى بعض المساحة لرفضه الخاص لأية فكرة عن رؤية الله» رافضا فى وضوح هذه الأحاديث 
الشيعية التى كانت قد ساندت الفكرة. 

وفيما يخص مذهب صفات الله فإنه يتبع الكلينى» بل إنه يفسر التمايز بين صفات الذات 
وصفات الفعل بالطريقة نفسها التى فسرها الكلينى. وعلى أية حالء فهو يجد أن الأحاديث 
عن « البداء ». التى تخص جعفر الصادق وابنه إسماعيل عليها أن ترسخ نفسها فى مجموعة 
الأحاديث الشيعية المقبولة. وفى كلا الكتابين يقدم الحديث ويحاول شرحه. وفى كتابه الثانى وجد 
حديشا آخر لا يشير إلى إسماعيل بن جعفرء ولكن إلى إسماعيل بن إبراهيم» ومن ثم يشير إلى 
الفكرة المختلفة التى طرأت لله بأن بلغ الأمر إلى إبراهيم عليه السلام بأن يضحى بابنه إسماعيل. 
ویتیح له هذا أن يفسر كلمة د بداء » بمعنى الإلغاء. وعلى كل حال» فإن شرحه غير كاف لأن فى 
اللغة العربية يقال « بدا لله » وليس « بدا من الله ». وفى مسألة القرآن يقدم من جديد الأحاديث 
التى كان الكلينى قد تجاهلها لصالح القول بأن كلام الله كان « محدثا ». ويروى عبارة عن موسى 
الكاظم تقول: إن القرآن ليس خالقا ولا مخلوقاء ولكنه كلمة الله. ويقرر حديث آخر من على 
الرضا أن الله وحده هو الخالق وأن كل شىء آخر مخلوق» ولكن القرآن كلمة الله ولا ينبغى للمرء 
أن يستخدم مصطلحا له. وفكرة عدم الدخول فى مجادلة هذه يحبذها أيضا حديث آخر من موسى 
الكاظم. ويشعر ابن بابويه» تحت ضغط المعترلة. بأنه مضطر للدخول فى الجدل.. وهو يشرح 


bD) CHALUP, 304. 


أن معنى « غير مخلوق » غامض. وکن أن يفهم على أنه يعنى «اختلاق ». وهكذا فان ما کان 
جعفر الصادق يقوله هو أن القرآن ليس مختلقا. ويواصل ابن بابويه لكي يؤكد أن القرآن مخلوق. 
وهکذا یکون موقفه هو موقف الکلینی نفسه» ولكن كان عليه أن يورط نفسه فى تفسير مصطنع 
إلى حد ما للحديث لكي يتوافق مع موقف المعتزلة حيث كان الكلينى قد اكتفى بتجاهل الحديث. 


وفيما يتعلق بالإرادة الحرة والجبر» فإن موقف ابن بابويه يشبه موقف الكلينى تماما وهو 
يستخدم الحديث نفسه الذى استخدمه الكلينى لشرح القدرة على الفعل» ولكنه ينسب الحديث 
إلى موسى الكاظم. وهو يتبنى أيضا الموقف الوسطي بين الجبرية والإرادة الحرة. وموقفه فيما يتعلق 
بالإان والإسلام يشبه موقف الكلينى أيضا. 


ويتخذ ابن بابويه ا موقف نفسه الذى اتخذه الكلينى بخصوص الأئمة. فبالنسبة له كان الإمام 
المستور قد أختفى حتى ذلك الحين ما يزيد على مائة سنة. ومن ثم فهو مهتم بأن يشرح الخلفية 
والأسباب وراء هذاء لاسيما وأن خصوم الشيعة كانوا يعتبرون ذلك أمرا غير معقول. وقد كتب 
كتابا بعنوان « كمال الدين وتام النعمة » وفيه سعى إلى تبرير الغيبة بتقديم أحاديث من الأئمة 
حول الموضوع. وهو يعيد أيضا تقديم مذهب الرجعة فى علم الكلام على أساس من الأحاديث التى 
لم يكن الکكلينى قد استخدمهاء مجادلا لصالحه على أساس تفسير آيات القرآن الكريم» وبزعم 
أنها عقيدة يهودية » وعلى الأحاديث النبوية. ويحتفط ابن بابويه بموقف الأحاديث الشيعية من 
التقية محمسكا بأنه فرض على الشيعة حتى زمن رجعة الإمام المستور. 

وابن بابويه من رواة الأحاديث الشيعية إلى حد كبير. وإسهامه فى تطور علم الكلام الشيعى 
يعد تراجعا أكبر قدرا بالنسبة لموقف رواة الأحاديث الشيعية. وعلى أية حال فإن الكثير من 
التقدم الذى حققه الكلينى ظل محفوظا وكان أحد تلاميذ ابن بابويه الذي قيض له أن يطور 
علم الكلام الشيعي فى اتجاه يميل أكثر إلى مذهب المعترلة: الشيغ المفيد محمد بن محمد بن 
النعمان ( ت۳٤٤‏ ه / ٠١١۲‏ م. وعلى الرغم من أنه تلقى تعليمه فى الأحاديث الشيعية. فإنه 
تأثر كشيرا بالمعتزلة فى بغداد حيث عاش. وتبين مؤلفاته الأولى انحيازا تجاه الأحاديث» ولاسيما 
كتابه عن تراجم الأئمة بعنوان « كتاب الإرشاد فى معرفة حجج الله على العباد ». وعلى أية 
حال. فإنه طور فيما بعد موقفا أكثر عقلانية فى مقاربة علم الكلام. فقد كتب تصحيحا لكتاب 
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ابن بابويه « رسالة الاعتقادات » عنوانه « کتاب شرح عقائد الصادى » أو » أوائل المقالات فى 
اذاهب المختارات». 


وكتاب «المفيد » لا يقبل قيود ابن بابويه الصارمة ضد علم الكلام قائلا: إن استخدام العقل 
ضروري للغاية فى الدين» لأن غير ذلك سيكون تقليدا أعمى. ومن ناحية أخرى را كانت هناك 
حاجة إلى تجنب المنازعات العامة فى أوقات بعينها. وهذا يوقعه مباشرة فی صراع مع تفسیرات 
ابن بابويه للتقية. ولا يعتبر المغيد التقية فرضا على الشيعة فى جميع الأوقات. ولكن فقط 
عندما تكون مناسبة فى مواقف يلوح فيها الخطر. والأكثر من ذلك أنه يعتبر أن التقية قابلة 
للتطبيتق على الشيعة العاديين أكثر من الخبراء.و على أية حال فإن « المفيد». بسبب اعحناقه 
العقل. يعتبر أنه يلى الوحي فى الأهمية. وهو لايعتقد أن المرء يكن أن يعصل إلى علم الله أو 
السلوك الأخلاقي بدون مساعدة الوحي. ويقلل المفيد من عده صفات الذات لله سبحانه وتعالى 
التى ذكرها المحدثون الشيعية إلى ثلاث صفات» وهو ما يتماشى مع محاولات المعتزلة لتخفيض 
عددها. وهى العلمء والقوة. والحياة. وهو يصنف السمع والبصر تحت المعرفة. والمشيئة الربانية 
ليست من صفات الذات» ولكنها من صفات الفعل. وهو يقبل فقط مذهب البدء بسبب الأحاديث 
التى يعتبرها أحاديث يجب قبولها. ثم يبدأ فى محاولة المصالحة بين البداء والعقل ويجعله متسقا 
مع النسخ. و بالتأكيد على استخدام الكلمة مصحوية ب « من» ١‏ بدا من الله ) بدلا من «ل» 
( بدا لله ) يصبح معناها أن شيئا مختلفا ظهر للناس من الله. ويهذه الطريقة يفسر « البداء» 
على أنه مساو للنسخ. ويرفض المفيد أيضا أية فكرة عن رؤية الله. ومن الطبيعي أن ينكر المفيد 
عدم خلق القرآن. وعلى أية حال. فإنه يحتعفظ بتفضيل الشيعة خلق القرآن. 

وفى المناقشة حول الإرادة الحرة والجبرية. حول «المفيد » موقف الشيعة إلى الاتفاق مع المعتزلة. 
فقد اتبع معتزلة بغداد فيما يخص الإنسان الذى ينتج أفعالهء ولكنه لن يذهب إلى مدى القول 
بأن الإنسان خلق أفعاله. وهو يواصل بشكل أو بآخر القول بمذهب العفرقة بين الإيان والإسلام. 

وكان من الطبيعي أن يشارك فى الجدال حول الغيبة. وفى كتابه « الفصول العشرة فى الغيبة» 
يحاول أن يبرر الغيبة على أساس من العقل. وهو يجادل بأنه كان من المعلوم أن الناس سوف 
يعيشون لفترات طويلة ويقتبس أمخلة من الشخصيات الواردة فى الكتاب المقدس ممن عملت مغل 
هذه المزاعم.. وهو يقبل الأحاديث عن الطبيعة الإعجازية للأئمة. ومع الاعتقاد فى غيبة الإمام 
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الغانى عشر؛ وكان من المستحيل القبول بأي شىء آخر. ويدخل المفيد فى الجدال الذى كان دانرا 
منذ بعض الوقت خارج الشيعة عن ما إذا كان الإمام (وهنا يستخدم المعنى الكلامي مصطلح 
« خليفة » ) ضروريا بفضل الوحي أم بفضل العقل. وهو يرى أن الإمامة ضرورة لكل من هذين 
السببين. فهناك وحي لضرورة الإمامة. ولكن الناس يمكنهم الوصول إلى الإمامة باستخدام العقل. 
والمفيد. وهو يتيع النويختيين أيضاء يجلب فكرة أن الله يسبغ الإمامة على الأنمة باعتبار ذلك 
من « لطف » الله. 


وقد آلت زعامة علم الكلام الشيعي بعد المفيد إلى تلميذه النابه علي بن الحسين الشريف 
المرتضی (ت ٤١۳١‏ ه / ٠٠٤٤‏ م )"' ويضع الموتضى فى تطويره لعلم الكلام الشيعي تأكيدا 
أكبر كثيرا على العقل. وهو فى هذا يبدو متأثرا با معتزلة فى البصرة. وأحد أهم كتبه هو «الكتاب 
الشافى فى الإمامة». وبينما مهمته فى الأساس تفنيد الفصل الذى وضعه القاضى عبد الجبار 
عن الإمامة فى كتابه « المغنى ». فإن مداه واسع ويس عددا كبيرا من النقاط الكلامية. ولديه 
أيضا مؤلفات أكثر اختصارا عن مواضيع كلامية. وهو عموما يتبع فقه المفيد. على الرغم من 
اختلاقه معه فى نقاط صغيرة. ويصفة خاصة يشعر المرتضى أن العقل هو نقطة البداية للوصول 
إلى معرفة الله. وهو يطور أيضا مذهب فضل الله والإمامة. ومؤسسة الإمامة ليست فقط فعلا 
من فضل الله على الأئمة. ولكنها أيضا فضل ضروري على البشر. وريا كان هذا أيضا متضمنا 
فى مذهب أن الإمام حجة الله على الأرض. وهو أكثر اهتماما بأن الإمامة عقلانيا فضل من اللهء 
ويحاول أن يبين أن بنى الإنسان لا يكن أبدا أن يبقوا بدون قيادة. بحيث إنه» كما أن الحاجة 
للقيادة ضرورية للانسانء فمن الضروري أن يوفرها الله. 

وعندما مات المرتضى,» خلفه تلميذ عظيم آخر للمفيد» هو أبو جعفر محمد بن الحسن الطوسي 
( ت ٤٤۰‏ ھ / ۱۰۹۷ م )". وکان محدثا بقدر ما کان فقیهاء وإنتاجه من الکتب کان غزيرا 
فى المسائل الدينية. وقد كتب ملخصا لكتاب المرتضى «الشافى » بعنوان « تلخيص الشافى ». 
وعلى أية حال» كان أكثر كثيرا من ملخص ويوضح فيه تأثره الشديد بالمقاربة العقلائية للمرتضى. 
ومن ناحية أخرى» ففى كتابه عن الغيبةء « كتاب الغيبة » يستخدم كلا من الأحاديث والعقل 


(0 Ibid. 
ل[0ا[. وانظر ما بلى الفصل الرابع.‎ )۴( 
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فى الدفاع عن المذهب. وفى كتابه الكلامي « الاقتصاد البادى إلى طريق الرشاد » يتبع المذاهب 
الق لاف الد 


وقبل وفاة الطوسى كان البويهيون قد فقدوا سلطانهم فى بغداد بعد دخول السلاجقة سنة 
LY‏ / 1.00 م„ وفى أثناء المائتى سنة التالية صار الشيعة طائفة مضطهدة مرة أخرى. 
وهناك القليل جدا من الأدب الكلامي الشيعي فى أثناء ذلك الوقت. ويبدو أن الأحاديث الشيعية 
كانت ما زالت تحتفظ ببعض الآراء التى كان المتكلمون الشيعة قد حاولوا التبرؤ منهاء ولكن 
اهتمامهم الرئيسي كان الدفاع عن سلطة الأحاديث فى الشريعة. هذه السلطة أعطت بالحدريج 
أرضا للمطالب باستخدام أكبر للعقل. 


وقرب نهاية الخلافة العباسية فى بغداد» تلقى علم الكلام الشيعي دفعة جديدة بظهور اثنين 
من المتكلمين المتميزين؛ نصير الدين الطوسي ( ت ٩۷۲‏ هھ / ۱۲۷٤‏ م )""' وتلميذه ابن مطهر 
الحللی (۷۲۹ هھ / ٠١۲١‏ م ) وقد كتب نصير الدين الطوسى تعليقا على كتاب فخر الدين 
الرازى «محصل أفكار المحقدمين والمتأخرين من الفلاسفة والمتكلمين » وقى تعليقه» يرفض نصير 
الدين الطوسى بشدة مذهب البداء» ولا يقبل سوى التقية على أساس الخوف. وفى كتابه عن 
علم الكلام « تجريد الاعتقاد » يتبوأً العقل مكانا عليا ويتجاهل موضوعات من قبيل الرجعة. 
ومقاربته شبيهة بالمقاربة التى أرساها المرتضى. وقد اتيع الحللى هذه المقاربة فى تعليقه على 
« تجرید الاعتقاد » والذى أسماه « كشف الراد فى شرح تجريد الاعحقاد »» وفى كتابه « الباب 
الحادى عشر ». هذان الرجلان أسسا مكانا مهما فى المذهب الشيعي ولا تزال مؤلفاتهما جزءا 
من الدراسة المطلوبة للطلاب الشيعة الذين يدرسون علم الكلام. وعلى الرغم من هذاء استمرت 
مذاهب الرجعةء والتقية. والبداء تحتل مكانا فى علم الكلام الشيعي. 


.٠١ عن إسهام الطوسى فى الفلك انظر ما يلى الفصل‎ )١( 
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الفصل التالث 
الكتابات الكلامية الاباضية 
ویلکینسون جامعة أوكسفورد 


الظهور: انتشار المذهب الإباضي 


إن الشروط العامة نفسها التى سمحت للعباسيين أن يرسخوا سلطتهم فى قلب العالم الإسلامي 
هى نفسها التى استغلها الإباضية أيضا ١‏ الطائفة الرئيسية بين الخوارج )"لكي يؤسسوا الدول 
فى أجزاء من محيطها. ففى أثناء العقد الأخير من الحكم الأموي كانت حركتهم فى البصرة قد 
تحولت إلى دعوة مكتملة الأركان تحت إرشاد أبى عبيد الله بن أبى كرية لتبث إيديولوجيتها بين 
مجموعتين كبيرتين مختلفتين» البربر فى شمال أفريقياء والقبائل اليمنية فى جنوب شبه الجزيرة 
اة اة اله رف انت تبات ايخ التانية زالتختافخ أيكا: ويا 
شبكات التجار فى أرض الهند الساسانية القديةء بحيث إن الخلايا الإباضية خرجت إلى الوجود 
فى أجزاء من خراسان؛ وكرمان. وسيجستان» والبحرين» كذلك وجدت مستعمرات أصغر فى أجزاء 
أخرى من العراق وحتى فى مصر: ولكن يبدو أن بلاد الشام كانت أرضا جدباء. 

ويبدو أن التنشيط السياسي للحركة فى المغرب كان مطروحا بواسطة الدعاية المنافسة 
للصفارية ( وهم طائفة أخرى من الخوارج ) حوالي سنة ۱۲١‏ ه ۷٤٤/‏ م» بيد أن « الظهور » 
التام لدولة إباضية نتج عن حملة يمنية - عمانية - حضرمية مشتركة أقامت عبد الله بن يحيى 
الكندى ١‏ طالب الحق ) فى اليمن واستولت على المدينتين المقدستين مكة والمدينة فى موسم الحج 
سنة ۹١٠ه/ ۷٤۷‏ م. وقتل عبد الله بعد ذلك بوقت قصير. وفى أعقاب إخماد هذه الانتفاضة. 

شت إمامة صغيرة لفترة من الزمن فى حضرموت على رأسها إمام ضعيف, هو الجلندى بن 
مسعود» فى عمان: وعلى أية حال فإن كلا المنطقتين أخضعت لسلطة العباسيين فى وقت مبكر 


(1 Sec, CHAL.UP,220- 1, 413- 4 . 


وفى ا مغرب كانت أحوال المراكز العديدة للإباضية ذات تاريخ معقد. ولكن على ما يقال فى سنة 
٤ه‏ / ۷٦١‏ م تم تأسيس مستعمرة جديدة بعيدة عن العواصم العربية الرئيسية» فى تاهرت. 
وحوالي سنة ٠١۰‏ ه / ۷۷۷ م كانت قوية با فيه الكفاية وعلى نحو علني لتعلن عبد الرحمن بن 
رستم ( ت۱۹۸ ه / ۷۸٤‏ م ) إماما. وبعد عقد أو نحو ذلك من الزمان بدأ الإباضيون المشارقة 
يستغلون الانقسامات السياسية الداخلية فى عمان وفى النهاية أطاحوا بحكم الجلندى فى سنة 
۷ هھ / ۷۹۳ م لكى يؤسسوا قرنا من حكم الإمامة الشرعي. وفى وقت ما فى العقد الرابع 
من القرن الثالث الهجري / التاسع الميلادي تم إغلاق المركز القديم فى البصرة. وعاد آخر أثمته. 
ابو سفيان محبوب بن رحيل» لكى ينضم إلى ابنه فى الدولة الجديدة: وعمل عبد الله محمد بن 
بی سفیان بدوره مستشارا عاما للجماعات الإباضية الأخری حتی وفاته فی ۲۹٣۰‏ هھ / ١۸۷م.‏ 


وفی حضرموت وجدت إمامة ضعيفة قائمة على وادى دعوان. 


وعلى كل حال» لم تكن الجماعة الإباضية موحدة كلها. ففى أعقاب وفاة أبى عبيده ١‏ بعد 
وصول العباسيين إلى السلطة بوقت قصير ). بدأ النزاع المذهبي فى الظهور فيما بين أتباعهء 
ولاسیما بین خلیفته ربیع بن حبیب الفراهیدی ( ت۱۷۰ هھ / ۷۸١‏ م ) ومجموعة نطقت بآراء 
هددت « الإجماع » داخل الجماعة. وتكشف المواد المكتوية الباقية عن أنه من بين الموضوعات 
المعضمنة كان الموقف القائل بأن صلاة الجماعة لم تكن أمرا لازما ء وأن راء الأ جيال السابقة حول 
مثل هذه الموضوعات باعتبارها فتنة لم تكن ملزمة: وقد ارتبطت بهذا محاولة تصنيف درجات 
المعصية. والمسائل الأخرى التى كانت على المحك عكست الجدل السارى فى أماكن أخرى من 
العالم الإسلاميء التوحيد» القدرء الشك. العقلء و «خلق » القرآن. وهلم جرا. وبدأت تظهر 
تقسيمات داخلية وخرجت الكتابة التاريخية الإباضية إلى الوجود: ومن الناحية السياسية كانت 
أهم مجموعة منشقة هم «النكارية». الذين أنكروا شرعية الإمام الرستمي الثاني عبد الوهاب بن 
عبد الرحمن ( ۱۹۸ - ۲۰۸ هھ / ۷۸٤‏ - ۸۲۳ م ). وفى المشرق كانت الجماعة مهددة مذهبيا 
من جانب هارون بن اليمانء ولكن أبا سفيان عمل على أن يتمسك بالخطو « الصحيح» لما كان قد 
عرف باسم الإباضية الوهابية فى عمان وحضرموت؛ وعلى أية حال فإن أتباع ابن اليمان (الذين 
لم يعيدوا قط تأسيس إمامة ) انفصلوا. 


أدب الفترة 

وربا لا تفهم طبيعة مخل هذا الأدب الإباضي الذى بقي من فترة الظهور سوى فى ضوء حقيقة 
أن موروثاتهم بقيت شفاهية. فقد كان ما يهم هو تقوية الجماعة وقد تحقق هذا من خلال اجتذاب 
الأعضاء إلى مجلس شامل بارز. والمغاهيم التى تخص الدول الناتجة عن الولاية» أو التبرؤ من 
المسلمين الآخرين فى المسار المناسب جاءت لتغطى « سلامة» الفتاوى» وسرعان ما توسعوا لكي 
يحددوا شروط الانفصال وخلع إمام من الأئمة. وفى الأصل كان كل « حملة العلم » يتلقون 
دروسهم فى البصرةء بيد أنه عندما تأسست دول الإمامة طور العلماء البارزون مراكزهم محليا. 
وبهذه الطريقة تم التوسع فى التعليم الحقيقي مكانيا من منبت إلى منيت وبصفة مؤقتة بخط من 
المدرسين الذين كانوا قد ورثوا إجماعا متطورا بصفة عمومية. وكان الجدل المتبادل مفضلا دانما 
عند حل المشكلات الحى تواجه الجماعة» بحيث إن التبادلات المكتوبة كانت استخناء. 


ومن ثم لم يبرز أدب علم الكلام الإباضي إلى الوجود حقا سوى عندما كان الاتصال الشخصي 
صعبا. وعند مستوى ما لدينا ما لا يزيد إلا قليلا عن شنرات المراسلات والآراء المتبادلة فيما 
بين الجماعة وداخلهاء والنصائح المقدمة بصفة فردية أو جماعية إلى الأئمة والعلماء الآخرين. 
ومشل هذه «الرسائل » توصف عادة بمصطلح « سيرة » وقد بقيت منها كمية معتبرة فى نصوص 
مختلفة: ورا كان أولها المؤلف الوحيد الذى نعرفه ونعرف كاتبه هو أبو عبيدة» وهو عبارة عن 
مقالة عن الزكاة كتبها لأحد المغارية. وريا لقيت الاتصالات المكتوبة مع الجماعة المغربية التشجيع 
بفضل اتجاه أئمة تاهرت الأكثر تحضرا المتزايد لاقتناء المكتبات. والحقيقة أنه قد نتج عنها 
التسجيل الوحيد الكبير للمواد الباقية من الفترة الإباضية الباكرة. لأن المشرق بقي لبعض الوقت 
المركز الرنيسي للتوجيه والنصح ولم يكن هناك اتصال يعول عليه سوى فى موسم الحج: وبقيت 
معظم هذه المؤلفات مجهولة فى عمان بدرجة أو بأخرى لفترة طويلة. ورا كان أهمها مجموعة 
الفتاوى التى أصدرها أوائل الشيوخ: و «كتاب جابر » أبو شعثاء جابر بن زيد الذى يفترض أنه 
المعلم ا لمؤسس للحركة الذى توفى فى سنة ٩۳‏ ه / ۷١١‏ م )ء وكتاب الضمام بن صائب ( المعلم 
الرئيسي لأبى عبيدة بن مسلم بن أبى كرية والشخصية البارزة فى المذهب الإباضي الأصلي ) 
والآثار لربيع بن حبيب الفراهيدى. والحقيقة أنه يبدو أن كثيرا من هذه المجموعة» وضعه أبو صفرة 
عبد الملك بن صفرة ( كتاب أبى صفرة ) رما فى الثلث الأول من القرن الثالث الهجري/ التاسع 
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الميلادي؛ وأحد مصادره الأساسية كان الهيشم بن عدي ( توفی حوالی سنة ۲۰۹ هھ / ۸۲۲ م). 
وهناك مصدر مهم آخر كتبه أبو سفيان. آخر إمام من البصرة. الذى كان هو نفسه قد بدأ فى 
عقلنة التاريخ الإباضي حقا فى تراجم الإباضية الأوائل وكتب خصيصا للمغاربة: ومن سوء الحظ 
أنه يبدو أنه لم یتبق من کتاب ابی سفیان هذا سوی ما جاء فی نصوص الدرجینی» والبرادی. 
والشماخى ١‏ من القرن السابع إلى القرن التاسع للهجرة / من الثالث عشر إلى القرن الخامس 
عشر الميلاديين ). والمؤلف الكبير الباكر المدونة"“ التى شاع أنها كتبت للامام عبد الوهاب بن 
عبد الرحمن بيد أبي غانم بشير بن غانم الخراسانى» ولكن يكاد يكون من المؤكد أنهاء مشل 
کتاب آبی سفیان.کتبت لابنه الإمام الأفلح: وهی تحتوی على فتاوی سبع من تلاميذ أبى عبيده 
( بجا فيهم الزنديق عبد الله بن عبد العزيز وأبو المعرج ) والشكل الباقى لكل هذه المؤلفات الباكرة 
من الواضح أنه نتج عن عمليات التحرير اللاحقةء ولكنه بدون الأسئلة يشكل مجموعة كبيرة من 
المادة الباكرة الأصلية. التى وضع معظمها فى الثلث الأول من القرن الثالث للهجرة. وهى تظهر 
لنا الكثير عن أشكال الإباضية الباكرة: ومن بين الملامح المهمة الملحوظة أن تلك الفتوى لا ا 
أى بناء نقدي يبرر کل رأی. 

ومن بين أهم الأعمال الأخرى داخل الجماعة التى وصلتنا كانت السير التى كتبها أبو عبد الله 
ابن أبى سفيان ناصحا الحضارمة واليمنية ( والواقع أن جميع فتاويه كانت مسجلة )» وسيرة كتبها 
أبو الحوارى محمد بن الحوارى ١‏ أواخر القرن الثالث الهجري / التاسع الميلادى ) إلى الجماعة 
الحضرمية. وتحتوى هذه السيرة على بعض المعلومات المهمة الخاصة بالتاريخ العماني الباكر فى 
سياق عرض للسلوك الصحيح لإحدى الحملات. وهذا موضوع مهم فى علم الكلام الإباضي. لأنه 
يبرز من الموقف الذى تبناه الإباضية تجاه بقية المسلمين. والقكرة الجوهرية هنا أنهم « أهل القبلة » 
ومن ثم فإن متلكاتهم وأشخاصهم حرام؛ وإراقة الدماء الوحيدة المباحة تكون فى حرب رسمية وفى 
الأساس يكون اللرم على حالهم منصبا على القيادة السياسية التى كانت قد سقطت فى أيدى 
« أهل الأحداث ». و« الجبابرة »» و «من قبل الكفار » وليسوا من « المشركين ». 


(۱) بیروت ۱۹٤۷‏ م. 
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القرون من الرابع إلى السادس الهجري / العاشر حتى الثانى عشر الميلادى 


إن انيار الإمامات فى كل من تاهرت وعمان فى خضم الحروب الأهلية عند نهاية القرن 
الثالث الهجري / التاسع الميلادي قد أضفى مسحة ثورية عميقة على الحركة الإباضية وجلب 
إلى المقدمة مشكلة كيفية التعامل مع القوى المحتلة وتطبيق التقية: فى المقالة العمانية الرئيسية 
« کتاب المحاربه » لبشر بن أبی عبد الله محمد بن أبى سفيان محبوب الرحيلى ( أواخر القرن 
الثالث الهجري / التاسع الميلادي ). وفى شمال أفريقيا لم يقدر للامامة أن تحبا من جديد أبدا 
وانتهى الأمر ببقاء الإباضية فى مزاب وجزيرة جربة وجبل نفوسة فقط. وفى أعقاب الهزية التى 
نالتهم على أيدى الفاطمیین سنة ۲۵۸ ه / ۸1۹ م دخلت الجماعات الباقية فى حال من 
«الكتمان» وحل محل الإمامة مجالس « العزابد » التى بدأت ترتيباتها تتخذ شكلا رسميا فى 
سيرة الحلقة التى كتبها أبو العباس أحمد ( ت ٥-٤‏ ه / ١١١١م‏ ) الذى أرسى نفسه على 
القواعد التی وضعها أبود ( أبو عبد الله محمد بن يکر النفوسی. ت ٤٤٤١‏ ھ ٠١٤۹/‏ م ). 
وكتب أبو العباس أيضا مقالة مهمة عن الأرض « كتاب أصول الأراضى »""'. كان واضحا أنها 
مصممة من أجل المستعمرات الجديدة التى أسسها اللاجئون الإباضية. 

وارتباطا مغل هذه التغيرات السياسية الأساسية ظهرت حركة عقلنة « حالات » الدين وتطور 
الأفكار التى تخص مراحل «الدفاع » و « الشراء ». وفى عمان حيث قيض للامامة أن تعاود 
الظهور فى القرن الخامس الهجرى / الحادى عشر الميلادى استخدمت هذه الفثات لتصنيف 
الأئمة وسلطاتهم وتقت عقلنة التاريخ الماضى بناء على ذلك؛ والحقيقة أن الإمام « الشارى » كان 
يعنى الإمام الدائم» الإمام المفوض. على حين أن الإمام « الدفاعي » كان الإمام الذى تم تعبينه 
بشروط. ومن أجل غرض معين ( عادة لكي يقود الحرب ). وفيا عدا ذلك كانت سلطاتهم عامة. 
ولم يكن من المسكن فرض أي شروط عليهم. إلا الشروط التى تنبشق من شرع الله ( لا حكم إلا 
لله ). وا أنه كان من وإجب كل مسلم أن يطيع الشرع لم يكن الإمام بحاجة إلى جيش نظامي 
يسانده. وعلى أية حال لم تكن له وضعية خاصة فى تفسير الشرع» وكأان مقيدا بإجماع الأمة. 
ويصفة عامة. لا يكن خلع الإمام سوى بمعصية «مكفرة »» وعندها فقط بعد التشاور وفرصة 
للتوبة. وهناك نمط أخر من الأئمة كان هو الإمام « الضيف » الذى يعين لظروف سياسية» وقى 


)١(‏ ضمن « كتاب البيل » لعبد العزیز بن إبراهیم الثامانی, بارون ٠۳۰۵‏ ه. 
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هذه الحال كان «شرط » الشورى يفرض لفترة أولية. وعلى أية حال كانت فكرة كتمان الإمام عملية 
رجعية تطورت فى المغرب لجعلها فكرة عادية. وأقرب فكرة عن الإمامة يكن تعقب أثارها فى 
عمان هى فكرة « الإمام المحتسب » ١‏ ورا كانت تطورا فى وقت لاحق تماما ). 

وقد شهد القرنان الخامس والسادس الهجريان / الحادى عشر والثانى عشر الميلاديان ظهورا 
كبيرا للاباف 3 بوصفها أحد المذاهب. ففى النصف الثانى من القرن الثالث الهجرى / التاسع 
الميلادى يمكر للمرء أن يتتبع آثار محاولة لعسجيل وبناء أحكام الأئمة الأوائل» بالتحديد فى 
الكتاب الكبير للمغربي عمروس بن فتح ( ت۲۸۳ه / ۸۹١‏ م )» ومن المؤكد فى المجموعة 
الكبرى ل « أبو جابر محمد بن جعفر الأزكوى » المعروفة باسم جامع ابن جعفر. كذلك بدأت كتب 
التفسير تظهر قرب نهاية ذلك القرن مع كتب المغربي هود بن محكم الهوارى ( الذى كتب أيضا 
كتابا بعنوان الجامع ) بعد حوالي عقدين من الزمان. ويمكن الحكم على التطور التالى السريع 
فى علم الكلام من دراسة كتاب « أبو سعيد الكدمى » ( أواخر القرن الرابع الهجري / العاشر 
الميلادي ) الذى يحمل عنوان المعتبر وهو نقد ل جامع بن جعفرء ربا كتب بعد حوالي قرن وربع 
قرن والعرض النهائي الكبير لمبادئ علم الكلام لمعاصره ومنافسه « أبو محمد عبد الله بن محمد 
ابن بركة البهلوى » ١‏ النصف الأول من القرن الخامس الهجري / الحادى عشر الميلادي). وعلى 
الرغم من أن أبواب «الاجتهاد » لم تغلق أبداء فقد صار كتاب ال جامع الذى كتبه ابن بركة ا مؤلف 
المرجعي القياسي لكتاب الموسوعات فى ثلاثة أرباع القرن التاليةء وخاصة « سلامة بن مسلم 
العوطبى » صاحب كتاب الضياء. والمؤلفات الغلاثة التى كتبها ثلاثة من أبناء قبيلة كندة فى 
نزوی وهى بيان الشرع لمحمد بن إبراهيم ( ت۵۰۸ ھ/ ۱١١١‏ م ). والكفاية ( الذى يبدو إلى 
حد كبير أنه قد اختفى ) لمحمد بن موسى المصنف للمؤلف غزير النتاج أحمد بن عبد الله ( من 
امحتمل أنه توفی ۵۵۷ ه/ ۱٠١۲‏ م ). وكان هناك كتاب مؤثر آخر من هذه الفترة هو مختصر 
الخصال لأبى إسحق إبراهيم بن قيس الحمداني ( النصف الأول من القرن الخامس الهجري/ الحادى 
عشر الميلادى ). الإمام الأخير والوحيد الشارى ١‏ ويسجل ديوانه الباقى حملته على اليمن ضمن 
أشياء أخرى ). وديوان « ابن النظر السمؤولى ٠»‏ القرن السادس الهجرى / الثانى عشر الميلادى ) 
كان يعتبر أيضا عملا يحتذى وألهم عددا من المعلقين والشارحين على مر القرون» بنفس الطريقة 
كما فعل القصيدة النونية « أبو نصر فتح بن نوح الملاشاوى » فى المغرب. 
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ومن سوء الحظ أن الإباضية فى عمان صارت منقسمة بصورة مطردة بسبب ال منازعات المذهبية 
حول الموضوعات التى كانت قد أدت إلى الحرب الأهليةء والحى كانت ترتكز عليها التحالفات 
السياسية الجارية والتطرف الذى اتسم به ما يسمى حزب الرستاق الذى رفض فى مقالات عديدة 
مفاهیم حزب نزوی المعتدل حول «الوقوف » ( قارن بشکل خاص أبو سعید الکدمی فی کتابه 
« كتاب الاستقامه» ) أبعد أخيرا شمال عمان وحضرموت وأدى إلى الانهيار التام للامامة عند 
نهاية القرن السادس الهجري/الشانى عشر فى قلب البلاد : ولم يحدث أن أعيد إحياؤها حتى 
القرن التاسع الهجري / الخامس عشر الميلادى. ومن ثم صار من الأساسي لبقاء الحركة أن 
تحوز « صحة » لا شائبة فيها يمكنها تحدى صحة الجماعات السنية وتفرض معتقداتها بأنها 
شكلت الجماعة الإسلامية الحقة الوحيدة. وهكذا نجد اتجاها متزايدا لوضع المذهب على أسس 
المذهب السني» ولكن تستمد تعاليمه من متكلميه. وكان هذا يعنى إضفاء السمة العادية على 
تاريخ الحركة. وفى حالة حزب الرستاق» الذى طور خطا حقيقيا من «حملة العلم » وصولا إلى 
شارحيه العظام فى منتصف القرن الخامس الهجري / الحادى عشر الميلادي: « ابن بركة البهلوى 
وتلميذه أبو الحسن على بن محمد البسياني ١‏ أوالبسياوى ). وفى المغرب مضت إلى مدى أبعد 
وظهرت مجموعة من الأحاديث. مشهورة بأنها نبعت أصلا من الربيع بن حبيب الفراهيدي» فى 
کتاب الترتیب على يد أبى يعقوب يوسف بن إبراهيم الورجلاتي ( ت۷۰٥‏ هھ / ۱١٤١‏ م ). 
وإِذ کان أبو يعقوب قد تلقى جزء! من تعليمه فى قرطبة» فقد كان خبيرا فى علم الحديث ١‏ قارن 
أيضا مؤلفه الموسوم كتاب العدل والإنصاف ) وتفسير القرآن الكريم ( لم يتبق من تفسيره سوى 
شنرات): وعلى أية حال. فإنه فى كتابه « الدليل والبرهان » يطرح أفكاره عن التطور العام 
للمذهب الإباضي. وفى عمان. كان نظيره أبو عبد الله محمد بن سعيد القلهاتي» يكتب بعده 
ربا بعد حوالي نصف قرن. وكتابه «الكشف والبيان» يقدم بالمخل عرضا الفقه الإباضي الكامل 
من خلال تفنيد المذاهب الأخرىء وفى تقليد لكتاب الملل والنحل ينتهى بعرض الإباضية على 
أنها الفرقة الوحيدة الحقة: وقد تم التعبير عن بعض هذا أيضا فى كتابه « المقدمة» التى تحتفى 
باعتناق كلوة فى شرق أفريقيا الإسلام على المذهب الإباضى. 


وهكذا جرى على الإباضية التدهور السياسي الذى تمثل فى انفجار للدراسة التى حولت 
علم الكلام الإباضي إلى مدرسة يكن مقارنتها بالمدارس الأربع فى السنة ووضعت فتهها فى 
السار الصحيح للاسلام. هذه العملية النقلية أزالت أصليتها إلى حد كبير ووضعت مكانها 
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مجموعة من المواد أدت فى النهاية إلى مزاعم قادة النهضة بأن المذهب الإباضي كان أول المدارس 
الكلامية الصحيحة. وأن كلامهم مأخوذ من النبع نفسه الذى أخذت منه التعاليم القرآنية السنية. 
وهناك بعض الاختلانات الصغيرة حول تفسير الشرع؛ وبعض الاختلانات الصغيرة حول الشعائر؛ 
وقليل من تجليات المناقشات الكلامية التى تعكس موضوعات باكرة كانت على مدى زمن طويل 
قد توقفت عن توجيه الفكر الإسلامي» وما كان لها جميعا أن يز الإباضية عن السنة سوى فى 
مسألة حيوية واحدة: النظرية والممارسة لدى الجماعة السياسية. وكانت إزاحة ذلك تعنى القضاء 
على الإباضية نفسها. وكذا دخل الإباضية مرحلة غروبهم السياسي عند نهاية العصر العباسي. 
وقد انتعش علم الكلام لديهم على حين كانت إيديولوجيتهم السياسية متداعية. 


القصل الرابع 
تفسيرالقرآن 


جون بورتون جامعة سانت آندروز 


يشكل التفسير واحدا من أكثر الفروع امتدادا فى الأدب النشري العربي. وإذ تطور على مدى 
أربعة عشر قرنا من الزمان» فإنه قدم الوسيلة النموذجية للتعبير عن كل ظل من الرأي اعتنقه 
المسلمون داخل دار الإسلام. ومعرفة الترآن أمر لا غنى عنه لفهم الإسلامء بيد أن معرفة القرآن 
وحده لن توفر هذا الفهم. وبا أن القرآن قد حث أول من استمعوا إليه على استخدام عيونهم 
وآذانهم. معنى أن يستخدموا عقولهم قبل أي شىء فى متابعة الحقيقة. وكان النظام الفكري 
الذى نما من القرآن قد تشبع بروح من الاتساق يشك فى كل جهد للفعل أو التفكير متجاوزا قيود 
الوحي. وقد أعطى تحديد « الوحى » للاسلام لونه المتمايز» على حين أن تعريف الحديث أو العقل 
أو البديهة أو الحدس. مصدرا للمعرفة. نتج ثلاث مقاربات عريضة للتفسير. 


التفسير التقليدي 
يسير الرء فى المسار الح ادا ما التزم » سبيل المسلمين e‏ أي الصراط الستقيم الذى 
أمر الإسلام الناس باتباعه: «وأن ذا صراطي مُنَقينًا اتوه ولا ق قبعو اسيل عرق بكم عَنْ 


سبیله ذَلکمْ واكم ب به لعَلکم د تَعَقَونٌ ۾". فقد کان المسلمون منوعين من تقليد أولئك الذين: دول 
ونوا الین تفقوا وَاخَلفوا من بعد ما ا جا هم بيات وأولئك لهم عَذَابَ عَظيم »". وكان 
دور اللي لبه الصلاه واليلام مرکزیا فی مفهوم الوحدة الإسلامية: « مَنْ ن بطع الرَسُول ققد اطا 
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الله وَمَنْ تَولّى فَمَّا اساك عَليْيمْ حفیظا»" ٠"‏ دومن بص الله ورسوله وَيَعد حدودة يله تارا 


.٠١١۳ سورة الأنعام: آية‎ )١( 
.٠١۵ سورة آل عمران: آية‎ )۲( 


(۳) سورة النساء: آية 


خَالدًا فيا وله عَدَابٌ مُهينْ. "'وإذا اختلفوا على أية مسألة فيجب على المسلمين أن برجعوا فيها 
E » a n‏ الذينَ اموا أطيعُوا اله وَأطِيعُوا اول رادي 
لأر منم قان في شي ردو إلى الله اسول إن کن ومون يالله الوم الآخر ذلك 
وأحسَنْ ويل » 4 » بالبَيَنَات ازير ورا إلْبك الذكر لبن لتاس ما رل الهم د وَلْعَلَهُمْ 
e‏ ". وقد غيرت وفاة النبي - عليه الصلاة والسلام - الموقف الذى كان القرآن قد خلقهء 
وأولئك الذين جادلوا أن هذه الآيات تنطبق على كل المسائل با فيها القرآن» أصروا على أن النبي 
لم يتلق القرآن فحسب. وإنا كان قد شرحه. وكانت تلك هى التوجيهات التى ينبغى على الناس 
اتباعها؛ وكان تفسير النبي - عليه الصلاة والسلام - هو التفسير المثالي. 

النصوص 

كان المطلب الأول لتطور التفسير امتلاك نص صحيح لا خلاف عليه. ولكن با أن تلاوة 
القرآن كانت مركزية فى الشعائر اليومية. فليس من الضروري أن نوافق على تأكيد جولد تسيهر 
dziherاoت‏ بأن المرحلة الأولى من التفسير تكونت من « تأسيس النص »“. وقد انطلق 
التفسير التاريخي من النصوص المكتوبة. والقراءات المختلفة التى حللها جولدتسيهر تقع فى 
مجموعات متمايزة. وهناك أشكال أخرى معينة شرحت شرحا كافياءبحكم طبيعتهاء بواسطة 
النواقص الموجودة فى النص المكتوب المستخدم. وكانت تفحقر إلى وسيلة للتمييز بين الحروف 
الساكنة غير المتصلة ببعضهاء أو الحروف الساكنة المزدوجة ولم تكن هناك وسيلة لتمييز حروف 
العلة فى الكلمات الاشتقاقية ذات الجذر المشترك ولها معان مختلفة فى دقانق اللغة. والاأكثر 
أهمية أن حروف العلة النهانية. فى الفهرست الرئيسي للحالة الأجرومية ذات الوظيفة التركيبية 
من ثم» لم يكن قد تم تقييزها. وحروف العلة هذه تسيطر على المعنى ويمكن أن تكون مهمة 
للتفسير ولاستخراج قواعد التأويل. 


2 وا 


.١٤ سورة النساء: آية‎ )١( 
,04 سورة النساء: آية‎ )۲( 
.٤٤ سورة النحل:آية‎ )۳( 
(4) Richtungen,1. 
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وتؤثر اعتبارات المعنى على اختيار القراءة. ولكن فى معظم الحالات التى لا تتضمن سوق 
قيم الحروف الساكنة أو حروف العلة فقط. لا تحدث القراءة أى فرق حقيقي فى المعنى. ولا يهم 
إلا قليلا ما إذا المرء يقرأ إن الله يعلم ما « يفعلون » أو ما « تفعلون» على الرغم من أن مشل 
هذا الانتباه الحذر للتفاصيل الصغيرة يوضح السحر الذى تتميز به النصوص للمسلمين الشغوفين 
بأن يحققوا القراءة الأكشر إشباعاء حيث إن الانتقال من الشفاهية إلى الكتابة سبقت الحفسير. 


التقدير فى النص 

فى حالة وجود عدد قليل من الحروف الساكنة أو حروف العلة فى نهايات الكلمات محل 
الخلاف» تعرف جولدتسيهر على لعب العوامل الخارجية. سواء شرعية أو فقهية. على الرغم من 
أن تحليله لا يمضى بعيدا با يكفى. مثلا سورة الفتح: آية ٩‏ « تعزروه » / تعززوه « تتجاوز 
إمكانية أن يكون هناك قصور فى النص المكتوب "ومن المثير أن ذلك لم يسيب مشكلة فى 
النطق الموازى فى سورة المائدة: آية e‏ ية e ٠۵۷‏ 
التى تفرضها سورة الفتح: آية ٩‏ ت شير إلى باط تي قدي انل لا قى نسر الح 
۳ التی تعلی «وَأذَانٌ م الله ورَسُوله إلى الس يو اج الأب أن الله بَرِيء a‏ 
إن م فهو خير َوَن ولي َاعوا اک غ ر ی مُعْجزي الله وسر لين اروا بعَذاب أليم». 
ری عملت قد اح ار وای اال فی کل می الین د شت التركيب الأصّلي 
الذى قامت عليه. 


Ê‏ ا 


ومن السياق الذى تتم فيه مناقشتها يكن التعرف بسهولة على عملية تقدير غير ناجحة. 
وهذا لا يمشل استخدام نصوص مختلفة ولا حلول مختلفة لنصوص مشتركة. ووجود أو غياب 
عبارة واحدة فى سورة النساء: ۲٤‏ تبين النضال من أجل إضفاء ء الشرعية على « زواج المحعة « 
بتعقب ذكره فى مصدر لا منازعة عليه تقول الآية الكرية: « ولفُحصَنَاتٌ من الَا إلاما ملكت 
اکم كاب الله لوأل كم ما راء ذلك أن توا بأنوالكم بين غير مُافجين فنا 
َنَم به منْهُنَ انون أَجُوركُنَ ية ولا جُاح عَلَيَكمْ فبا رايم به من بعد الفريضّة إن 
الله كان عَليمًا حَكيًا » وليست هذه محاولة لتأسيس النص”. انما هى محاولة لاستغلال وثيقة 


i1 tbid., 6. 


«(2) bid, 13. 
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مقدسة لتثبيت مبدأً يدور حوله النزاع. وثمة خلاف كامن فيما يخص معنى « أجورهن »: هل 
هو إقرار الزواج ؟ أم الاستئجار ؟ أم هى محاولة ل « تقدير » العبارة « الموضحة »» يبين أن 
هذه عملية تأويل مركبة وليست بدانية وتشير مسألة تاريخ النزاع. وبالمثل» ثار الجدل حول سورة 
المائدة: آبة ١‏ "فى المرحلة الخانوية للعمل على مغزى النص. وعندما يقابل المرء المسألة ا مطروحة 
فى التأويل. يكون المنظرون منقسمين بالفعل حول ما إذا كان يجب غسيل القدمين (إذا ما كانت 
القراءة « أرجل » بالفتحة. أو مجرد المسح إذا ما كانت القراءة « أرجل » بالكسرة فى الوضوء 
قبل الصلاة. وقد أورد کل جانب نصا مکتوبا مشترکا برهانا على رأیهم» ولکن ما تم تقدیه کان 
إما ذاكرة مختلفة للتراث الشفاهي أو حلولا صوتية مختلفة فى قراءة الحروف الساكنة. وهناك 
القليل من المنازعات تصطدم على هذا النحو المباشر فى الممارسة اليومية» مع كون التأويل» فى 
معظمه» علما نظريا أكثر منه عمليا. 


التقدير غير التاجح 


ثمة فط من التفسير لم يذكره جولدتسيهر يجعل من القرآن الكريم مصدر التعاليم التى لم 
تتم الإشارة إليها فى النصوص - فالواقع أن التعاليم التى فى النصوص متعارضة. وأهم الأمغلة 
تلك التعاليم التى تتعلق بالرؤية العامة بأن العقاب الإسلامي على الزنا هو الموت رجما بالحجارة. 
فالتعاليم التى قيل: إنها مستمدة من القرآنء لا توجد سوى فى الروايات التى تنصل مناقشة 
النبي - عليه الصلاة والسلام - لهذه المسألة نفسها مع أحبار اليهود"' وريا تكون الروايات قد 
نشأت أصلا فى محاولة لطرح فقرات معينة لكى تشير إلى الأساس الذى حكم النبي بناء عليه 
فی قضایا كانت تضم يهودا إذا وضعت أمامه ليفصل فیها. وکان ملك بن انس (ت ۱۷۹ھ / ۷۹م) 


(1) Ibid, 8 . 


ا أيها الذي موا إذا قُنْمْ إلى السلا فاغ سلوا وَجُومَك رَأبْديَكمْ إلى الزافق اشوا روسكم وركم ا 
كبن وان کُم جُنبا فاطهروا إن كعم می ر على سَقَر أو جَاء أحَدٌ مِم من الغانط أو لام اتنا فُلم 
تچوا ما فعبوا عدا طا فاضتځوا بوجو أبْديكم من ما بريد اهلعل يكم من حرج ولك بريد 
بيرم َل ننه عَلَيْكم غلْكمْ نشکرُون» سورة المائدة. الآية .١‏ 

(۲) مالك بن أنس. الموطأً. ج۲.. ١١٠؛‏ صحيح البخاري. ج ١ء‏ ۴۳۷. 


82 


يفسر سورة البقرة: آية ٤١‏ التى اتهمت اليهود ب « كتمان » تعاليم التوراة؛ وقد استخدم أبو 
عبد الله محمد بن اسماعیل البخاری (ت -۱۹٤‏ ۲۵۹ هھ / ۸۱۰ - ۸۷۰ م ) « الإستاد » 
نفسه الى أستخدمة مالك» وهو يفسر سورة آل عمران: آية ۹۴ التى تحص قانون الطعام «كل 
الطعَام كان حلا لني إرائيل إلا ما حرم انرائیل على نَفسه من قبل أن رل العَوَاءٌ فل فانرا 
بالتوراة فالومًا إن كْمْ صَادقينٌ» وقد اشترك كلاهما فى موضوع التحدى الذى طرحه محمد 
عليه الصلاة والسلام على أحبار اليهود بأن يحضروا الجز ء الخاص من التوراة إن كانوا صادقين. 
. و من ثم» ریا یکون کامنا وراء هذه الروايات تفسير غير مكتوب» على الرغم من أنه محجوب 
فى ضبابيات زمن ما قبل التدوين؛ تم استيعاب تفاصيله فى القواعد التى زعم أنها مأخوذة من 
القرآن. وإذ كان المسلمون غير قادرين على إنحاج « آية الرجم ». استنتجوا أن نصوص القرآن قد 
وصلتهم» ليس من النبي» وإنما عن طريتق صحابتهء الذين كانوا قد جمعوا آيات القرآن الكريم بعد 
وفاته. وهو الوقت الذى كانت آية الرجم قد ضاعت " وأصروا على أن القرآن يأمر بالجلد فى سورة 
النور: آية ۲ «الرَانيَة والرّاني فَاجُلدُوا کل واحد مُا مان جلدَة َل تَأخُذْكْ بھتا افد في دين 
اله إن كنع ومون بالّه اليم الآخر وَلْيَهّدٌ عََابَهَُا طَانفَةٌ من الَْمنين ] وجادل آخرون بأن 
السنة « مقدمة على القرآن ولا ا القرآن السنة »"'.مقدمين مبدأً « النسخ » الذى لم يلبث 
أن امعد ليقرر أن آيات معينة من القرآن تسود على الآيات الأخرى. والأكثر إثارة للاهتمام أن 
ما يشار إليه فى خلال كل هذه المناقشات بمصطلح « السنة » إنما برز من خلال الجدل التفسيري. 


التفسير المكتوب 

يرجع تاريخ الرحلة الكتابية فى التفسير إلى الفترة ما بعد وفاة النبي - عليه الصلاة والسلام- 
وقد قدم فى الموروثات المحلية مرتبطا بأسماء مختلفة من صحابة الرسول - صلى الله عليه وسلم ثم 
دون للمرة الأولى بواسطة جيل التابعين. وأكبر اسم فى التفسير الباكر هو ابن عم النبي « عبد 
الله بن عباس (1۸ د / 1۸۸ م) والذى وصلت روايات باسمه إلى مكة والبصرة والكوفة بسلطة 


(1) Burton , The Collection of lhe Quran 71, « (Islamic penalty for adultery) » 26 . 


(۲) عبد الله بن مسلم بن قتيبة. تأویل,1۹۹. 
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تلاميذه ». ويا أن الروايات من الصحابة متفرقة مشتتة. لا تمس سوى فقرات بعينهاء فإن تلك 
التی وصلت باسم عبد الله بن عباس امتدت لتشمل القرآن کله الذى كانت هذه التقاریر ترمى 
إلى طرح نصوصه كلمة بكلمة. والوزن المنسوب إلى تفاسير الصحابة ثابت من كثرة الروايات 
(التى لا تتوافق مع بعضها دانما ). بل إن هذه بدرجة أكبر حالة الأقوال المنسوية إلى عبد الله 
ابن عباس الذى» على الرغم من أنه كان فى سن الانية عشرة فقط عندما توفى النبي - عليه 
الصلاة والسلام - يعد تقليديا من جيل الصحابة. 


ومن بين الكم المجموع من المادة التفسيرية المحفوظة فى كتب التفاسير فإن عددا قليلا 
للغاية منها يزعم أنه يعود إلى النبي نفسه. وتشرح السيدة عائشة أنه كان ينطق بآيات قليلة 
جدا نقل إليه تفسيرها جبريل"'"'. وهكذا يبدو التفسير مختلفا عن الكتابة فى السنة التى تتطلب 
تعقب الأقوال التى تتصل بالشريعة والعبادة إلى النبي عليه الصلاة والسلام» وهو ما عبر عنه 
بأكثر درجة من الاتساق محمد بن إدریس الشافعي (۱۵۰ - ۲۰٤‏ هھ / ۸۲١ - ۷٩۷‏ م )ء 
وكان يرد بالمعايير الصارمة المطبقة على کحب الحدیث التی جمعت فیما بین سنتي ۲۰۰- ٠٠٠۰‏ 
ه/ ٩٠١ - ۸٠١‏ م تقريباء ويتصاعد التناقض بسبب ضآلة فصول التفسير فى « المجموعات 
الكلاسيكية » التى جمعها محمد بن إسماعيل البخاري ومسلم بن الحجاج ( ۲۰۲ - ۲٣١‏ ه/ 
۷ ۸۷۵ م ). وتفسير البخارى يتكون أساسا من تعريفات معجمية غير مترابطة» مجهولة 
المؤلف» وتفسيرات متفرقة وبعض الملاحظات الشرعية بالتحديد. وهناك أيضا « حكايات عن قوم 
من السالفين ». ليس من الضروري أن نفترض لها أي مصدر غير عبارات تشرحها من السور 
القرآنية ا لمحصلة بوضوعها. وطبيعة هذه القصص ووظيفتها يمكن أن نجدها فى الحديث المنسوب 
إلى النبي عليه الصلاة والسلام» والذى يقول إنه كان يود لو أن موسى قد أظهر المزيد من الصبر. 
لكان الله قد أخبرنا المزيد عن هذه القصة''. والروايات عن قراءات مختلفة مع إسنادها كثيرة 
ومتواترة. على حين أن جهدا كثيرا قد بذل من أجل التعرف على الشخصيات, والأماكن والأزمنة 
التى لم يحددها القرآن الكريم. والإجمالي يقل عن خمسمائة حديث» فى حين أن التفسير شبه 
المعاصر فی مؤلف الطبری الکبیر ( -۲۲٤‏ ۳۱۰ھ / ۸۳۸ - ۹۲۳ م ) یحتوی على ما لايقل 
عن ۳۵٥٤۰۰‏ حدیث مرتبة تحت ۱۳۰۲۹١‏ استاه". 


(۱) محمد بن جریر الطبریء جامع البیان» ج ۸٤.١‏ وما بعدها. 
(۲) صحیح البخاری» ج ٠١‏ ۸۹. 


(3) Horst “, Zur Uberlieferung," 291. 
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ويبدو من غير المحتسل أن تكون النصوص. أو القراءات. أو التفاسير جا ءت من النبي - عليه 
الصلاة والسلام - ويبدو من غير المحتمل كذلك أنها جاءت من ابن عمه عبد الله بن العباس. 
ولاينقل تلاميذه الرئيسيون روايات لايمكن التوفيق بينها فحسب» وغالبا ما تنسب « أراؤه » فى 
روايات موازية إلى الصحابة (كان بعضهم يسمى عبد الله أيضا )؛ وأكثر « تلاميذه » تيزاء 
على بن طلحة ( ت ۱۲۰ ھ / ۷۳۷ م )»لم یستمد تفسیره مباشرة من « شیخه ٠»‏ على حن 
أن هناك تلميذا آخر لم يكن حتى قد ولد عندما توقى عبد الله بن عباس" . 


وكان لابد للعفسير أن يبدو وكأنه يتلكأ خلف تطور الفروع الأخرى من علم الحديث. وعلى 
الرغم من أن الإسناد قد لا يكون أصليا فى التفاسير ولا فى السنةء فإنه ريما يكون قد تمت 
إضافة الإسناد إلى كل منهما فى الوقت نفسه: أي الربع الأول من القرن الثانى الهجري / الثامن 
اميلادي ". وفى حالة التفسيرء فإن دور النبي- صلى الله عليه وسلم- قد تم تقليله منذ بداية 
البداية. ومع هذا فإن شيا لا يخفى حقيقة أن التفسير قد مورس منذ وقت باكر للغاية» وأن نتائج 
أعمال أعداد غير معلومة من المسلمين الذين لانعرفهم قد تم الحفاظ عليهاء مهما كانت ناقصة 
شكليا فى طريقة تناقلها. والملمح الوحيد فيها الذى يدعو إلى التساؤل هو إسنادها الريب المبهم» 
بيد أنه لايتبغى الخلط بين عصر التفسير وبين عصر من الإسناد. 


السبب والتعيين 


بينىا لم يقصد بالقرآن الكريم أن يكون كتاب تاريخ فإن القرآن يستخدم بصفة مستمرة 
التاريخ باعتباره حجة فى الجدل. وبغض النظر عن الشخصيات الأكثر بروزاء فإن الأسماء نادرا ما 
تذكر كما أن التواريخ أقل فى ندرتها. وكانت صعوبة القرآن وغموضه الزائد» مع الفضول البشري. 
التى أوجدت الحاجة إلى التفسيرء وليست عدم الدقة فى الإشارات إلى الماضى السحيق. وإذ 
نزل الوحي بالقرآن الكريم فى أثناء حياة النبي عليه الصلاة والسلام» ويشير كثيرا إلى حوادث 
معاصرة وأشخاص معاصرين. يلقى القرآن» حتى على هذه الإشارات» حجابا لاييكن اختراقه من 
الغموض. ومع هذا فإن الملمح الأشد لفتا للنظر فى التفسير هو رعبه من عدم اليقين. فهناك 
تصمیم لاتخطئه العبن على الدقة البالغة. ولا ينبغى لشىء مهما كان صغيرا وغير مهم ان يبقى 


(1) Ibid, 306 . 
(2) Ibid. 
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مجهولا. و «تعيين المبهم ». على حين أن تحديد زمن غير المحدد ( الذى کان حاسما فى كل 
ادعاء بأن «النسخ » "' يكون «أسباب النزول ». وسواء كنا نحتاجه أو لا لفهم رسالة الله 
فقد کان هناك سعي بلا تردد وراء التفاصيل. وعندما يقرر القرآن الكريم ( سورة آل عمران آية 
١, ۳‏ الذي قال َه الس إن اتلس قذ جَمَعُوا لَك قَاحَْوهُم َرَاذَهُمْ اانا وقالوا حَسبنا 
اللَه َعم اويل ». يجب إخبار القارئ باسم من أخبر الخبر وكيف حصل على معلوماتهءوإلى 
من نقل هذه المعلومات» والطريق الذى سلكه. وأسماء قادة العدوء وحجم قواتهم وتاريخ الهجوم 
المفترض والواقع وراء ذلك" . ولا نبقى جاهلين بأسماء أهل الكهف السبعة النائمين» ولا اسم 
(أو لون) كلبهم المتمدد عند مدخل الكهف"". ولا عن تنوع مواد الطعام. مع التوابل المناسبة. 
التى قدمت على المائدة التى أرسلت من السماء استجابة لصلوات المسيح“. 


وفى الإشارة إلى الماضى البعيد. توصم مغل هذه القصص التفسيرية بأنها « إسرائيليات »؛ 
وقيل إن عبد الله بن عباس استشار أحبار اليهود حول التفاصيل. وإذا كانت تشير إلى زمن النبي 
صلى الله عليه وسلم فإنها كانت تسمى « السيرة » و «المغازى » وتكون بذلك داخلة ضمن 
« السنة». ومشل هذا الترجيح الذى لايعرف الكلل يفسر الحجم الضخم لبعض كتب التفسير. 

المقاربة اللغوية 

١‏ إت ناء رئا ريا َعلَكم عقون ». إن إصرار القرآن على عربيته» مع مواعظه المحكررة 
للسامعين بأن يعدبروا, أوضح الخط المثمر للتساؤل. وقد توقع القرآن الكريم أن يكون مغهوما لن 
يعرفون اللغة العربية. والمحاولات الباكرة للحصول على تلاوة صحيحة للنصوص المقدسة كانت 
قد وفرت حافزا قويا لزرع علوم اللغة: الصوتيات ونظم الكتابة. والصرف. وتصنيف القواميس 
والمعاجم» وعم الاشتقاق, وقواعد اللغة. وفوق هذا وذاك علم تركيب الكلام وتكوين الجمسل. 
والتقدم الذهل الذى تحقق فى القرن الأول الهجري / السابع الميلادى واضح تماما فى نوعية 


(۱) جلال الدین السیوطی. إتقان, ج ۸۰۱ - ج .٣٤.٤١‏ 
(۲) الطبری. جامع البیان, ج ۳۹۹۰,۷ .٤١١-‏ 

(۳) السیوطی. اتقان. ج ,۲۱٤١‏ ۱۷۷. 

.٤۹١ الزمخشری. الکشاف. ج او‎ )٤( 


(0) سورة يوسف: آية ۲. 
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وتفاصيل مؤلفات المحخصصين اللغويين الكبار فى القرن الثانى الهجرى/ الثامن الميلادي. 
وكانت الأداة الوحيدة المتاحة لهؤلاء الرجال هى جمع وتراكم مجموعة من الشعر الباكر وما قبل 
الإسلامء وكان دافعهم إلى الجمع والتحرير والتحليل فائدته المعترف بها من أجل التفسير. وهنا 
نسب التراث مرة أخرى إلى عبد الله بن عباس فضل بدء المنهج اللغوي فى التفسير ولا سيما 
فى استغلال الكنوز الشعرية للأمة'. وتظهر جميع المؤلفات التفسيرية اعتمادها على « قصائد 
البرهان » من أجل التحليل المعجمي والتركيبي لنصوص القرآن. وأن تعرب الكلمات يعنى أن 
تفهم الوظيفة التركيبية للكلمة فى موضعها فى النطق العربي الذى يحدد بدقة الإعراب النهائي 
الأساسى للتلاوة الصحيحة ولا غنى عنه للتفسير السليم. وهكذا رما يصنف الرء المؤلنات 
التفسيرية على أساس « الخليط من الأساليب المستخدمة لفحص النصوص. وكتاب تفسير أبو 
عبیدة معمر بن المشنی ( ت ۲۱۰ هھ / ۸۲۵ م ) يکاد يقصر اهتمامه على «مجاز القرآن». وعلى 
الرغم من من الإشارات المحناثرة فى المنازعات الفقهية المعاصرة» فإن تفسير أبى زكريا يحيى بن 
زياد الفراء ( ت ۲۰۷ ه / ۸۲۲ م ) يهتم أولا بالإعراب وتحديد القراءات المقيولة. على الرغم 
من أنها لكي تكون مقبولة. يُغْصّل أن تكون القراءة منقولة. وهو يستغل التركيب اللغوي لفض 
الحلافات حول « معانى القرآن ». 

التعيين. السبب» التقديرء النسخ» الإسرائيليات. كلها ملامح» على الرغم من أنها لا تستبعد 
الاهتمامات اللغوية, واردة فى تفسير محمد بن السائب الكلبي (ت ۱٤١‏ ه / ۳١۷م‏ ) وتفسير 
مقاتل بن سليمان (ت ١٠٠د‏ / ۷٩۷‏ م ) وكلاهما فى خط النقل عن ابن عباس. وثمة تفسير 
ثان مكرس للجوانب الشرعية المحددة للقرآن يوفر الغرصة لمناقشة «النسخ ٠»‏ وهو مع 
« التعيين » و «السبب » سرعان ما شكلا علوما فرعية مسحقلة. 


والمکان الأسمی فی تطور التفسیر یشغله أبو جعفر محمد بن جرير الطبری» الذى يعتبر كتابه 
الشامخ « جامع البيان عن تأويل آى القرآن » قد وصل إلى مستوى عال لم يسبق له ميل ولم 


7 ۱ ( السيوطى .أتقان .ج١‏ ۰ TT‏ 
Rippin“lbn Abbas's al-Lughat fil-Quran,.15-25,‏ 
(۲) تفسير الخمسمائة آية من القرآن. 
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يحدث بالتالى أن اقترب من مستواه كتاب آخر'". وبضربة حظ تم اكتشاف المخطوط الكامل 
فى أيدى خاصة» وهو ما أدى إلى نشر هذا الأثر المهم فى علم التفسير سنة ٠۹۰۳‏ م فى ثلاثين 
مجلدا إجمالى صفحاته خمسة ألاف صفحة. وهو يعد كتابا موسوعيا فى مداه لأنه يغطى كل 
جوانب علوم القرأن: القراءات المختلفة. والاشتقاقات المتعارضة والتعريفات المتضاربة لكلمات 
وتركيبات لغوية نادرة او غير معتادة؛ وتفسيرات مختلفة للمسائل الفقهية والشرعية المشار 
إليها فى النصوص؛ والاستكشاف الشامل للخلفية التاريخية والأسطورية. والذى امعد فى بعض 
الأحيان على امعداد صفحات عديدة معتمدا على مصادر اسلامية وتوراتية والكتب الدينية 
المزورة - كلها مكررة بصورة متدة عندما ترد صياغة مختلفة أو اسناد مختلف فى مصادره.واذ 
كان الطبرى يعمل بطريقته المتأنية من آية إلى آية فإنه جمع ثروة هائلة من المادة العلميةء وكل 
حدیث مشبت بإسناده مع ملاحظات من آن لآخر على صحة أو عدم صحة الإسنادء أو مدى جدارة 
الناقلين الأفراه بالغقة. كان التفسير فى ذلك الحين قد خلق تقاليده وتراثه الخاص. وقد حفظ 
الطبرى هذا بأن صنف كل كتب التفسير التى كتبها الكتاب السابقون"' . على حين أنه وضع 
كذلك وبشكل مناسب فقرات مفصلة كاملة من الشروح اللغوية من أعمال النحويين السابقين. 
والمشروع كله ملهم بدأ أن أصح تفسير للقرآن الكريم هو ذلك الذى يتسق مع ما يظهر بالفعل فى 
النصوص المكتوية لدى المسلمين وتقرأً بظاهرها ( الظاهر نقيض التقدير ). مالم يكن هناك سبب 
جيد للتخلى عن الظاهر ويتناغم مع قواعد اللغة العربية والأحاديث المنقولة عن الصحابة والتابعين 
ويعترف بها المتخصصون فى التراث الأدبى"". وبالنسبة للطيرى» كان إجماع غالبية العلماء يعلو 
كل شى» آخر. فهو يتجاهل آراء الأقلية فى أي جانب من الدراسات القرآنية» على حين يستبعد 
الروايات المحضاربة من التابعين ومن الصحابة. إذا لم تكن مواتية لمحاولات التوافقء على أنها 
لاتخص سوى المسائل الصغرى؛ ومعرفتها ليست ضرورة لححقيق الإيمان كما أن الجهل بها لا يضر 
ويرى السنة أنه بجب» فى غياب رواية من النبي تحسم الأمور. أن تبقى معلقة. ويرى السنة 
أن مقاربة الطبرى تستحق الإعجاب ويعتبر كتابه التجسيد الحقيقي للتفسير النموذجي القائم 


)١(‏ عن إسهام الطبرى فى التدوين التاريخي انظر ما يلى. الفصل الثانى عشر. 
Horst « Zur Uberlicferung., 307.‏ )2( 
(۳) الطبری؛ جامع البيان. ج١۳‏ -۹۳. 


.۲۳۱۰۴۳ نفسه. ج‎ )٤( 


S8 


على أساس الحديث. ومع أن الكتاب ضخم فإنه غير مكتمل» وحسبما يحيل الطبرى القارئ. 
وهو شغوف بتناول أكثر تفصيلاء إلى مؤلفاته المتخصصة فى الفقه والقراءات"'. ومدى الكتاب 
شاسع جدا بحیٹ لا تتم محاکاته أو منافسته فى أغلب الأحيان على أنه را كانت نفقات إعادة 
إنتاج النسخ السبب فى الظهور الباكر لسلسلة من الحلاصات"". وإذا لم تكن « التوضيحات » 
مقنعة. فإن السبب فى هذا يرجع إلى أن عملية ضبط آيات القرآن الكريم مع الحفاسير المتوارثة 


واضحهة تماما. 


وفى الوقت نفسه» فإن المدارس اللغوية؛ والشرعية؛ والكلامية نضلجت بسرعة حثيشة وظهرت 
مؤلفاتها القياسية. وبعيدا عن الرتابة التى تتضمنهاء فإن مجرد مرور الوقت جعل الإصرار 
على وجود إسناد غير منقطع أمرا غير عملى. وعلاوة على ذلك كانت مسارات علوم السنة 
والقرآن قد تشعبت منذ وقت طويل لتشكل علوما مستقلة مخمايزة من حيث الهدف و المنهج . 
وكان الفقه يشل الاهتمام الثابت للعلماء. كما كان علم الكلام يتطور وكان لابد للتفسير أن 
يكون تابعا لكليهما. وداخل منظور التفسير» يكن أن نرى أن إصرار الطبرى على إعادة إنتاج 
الروايات بالإسناد حرفيا أمر خارج عن القياس. وكان للقرآن الكريم أن يستمر فى تقديم البرهان 
المغالي على الآراء الشرعية والكلامية. على حين يقدم للعلماء الناضجين بناء يلخصون فيه عمل 
العمرء لأن تأليف تفسير صار يعتبر عملا من أعمال التقوى الذى يستعد به المرء للقاء خالقه. 
كان الطبرى قد أوضح كيف أن عددا قليلا من الأحاديث النبوية كانت متاحة وإلى أى مدى كان 
الخلغاء والصحابة منقسمين فى آرائهم التفسيرية. وكانت هناك مقاربتان رئيسيتان تحكمان الأدب 
التالى. وعلى الرغم من أن العلماء بقوا مرتبطين بفكرة الحديث. على حين تأرجحوا بعيدا عن 
الاعتماد على أو - فى أعقاب ظهور مؤلفات كبرى قياسية - حتى الحاجة إلى إسناد صارم» 
فإنهم أخنوا يحيلون إلى الكتب أكثر من الرجال» بينما احتل التراث الفقهي واللغوي والكلامي 
للمدرسة مكان الصدارة فى تشكيل التفسير. 


وقد شارك التفسير الشيعي فى هذا التطور من حيث الأهمية. وعلى الرغم من أنه أقل كثيرا 
فى رواية سلسةء مراعيا بدقة أن يسبقها بالأئمة. الأحاديث المنقولة عن الأنمة « محمد الباقر 


١ (‏ ) نفسه. ج ١ں +۱٤۸‏ ج ۳ ۲۰۷. 


(2) Goldziher , Richtungen 87 , n.4. 
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« وجعفر الصادق ». وإذ وضعت نصوصه على أساس قراءات إمامية تم تعديلها على نحو 
خاص"' فقد ركزت على المذاهب الفقهية والكلامية ولاسيما السياسية للشيعة الإثنى عشريةء 
التى يخاطب خبراءها وحدهم. وعلى النقيض من ذلك قإن أبا جعفر محمد بن الحسن الطوسى 
٤٦۰ - ۳۸۵(‏ ه /۹۹0 ٠١٦۷-‏ م) يؤكد بقدر أكبر على المعايير اللغوية وينظم مناقشة 
قراءات الأحاديث تحت تتابع دقيق للعناوين الفرعية: أية - قراءة - اشتقاقات - سبب - إعراب 
- معنى - تفسير -» عا أضفى على كتابه إطارا آليا أكثر جمودا. ومن بين مصادر الطوسى 
العديدةء بالإضانة إلى الأئمة. الصحابة والتابعون ومجموعة كبيرة من علماء الكلام المعروفين. 


وقد جمع التحليلات اللغوية الأشد كشافة من هذا « الفضل بن الحسن الطبرسى -٤٠٦۲(‏ 
۲ھ / ٠٠١۷-۹4‏ م ) موازية للمقاربة اللغوية القوية للأندلسي محمد بن يوسف بن على 
ابن حیان ۷٤۵١ -۹0٤(‏ ھ / ۱۲۵۹- ۱۳۶١١‏ م )ء الذى شعر أن من الضروري أن يبرر فى 
مقدمته تخليه الواعى عن الإسناد والذى يحفل كتابه بالراجع المكتوية. 


وقد أمعن كل من عبد الحق بن عطية ۵٤٩ - £٤۸۱(‏ هھ / ۱۰۸۸ ٠۱٠٤١۷-‏ م ) ومحمد بن 
أحمد القرطبی ( ت ٦۷١‏ ه /۱۲۷۲ م ) النظر فى الحديث المنسوب إلى النبي عليه الصلاة 
والسلام ومعناه أن من ينطق القرآن إلا على أساس العلم ويطرح تفسيرا صحيحا فإنه يخطئ مع 
هذاء ويقرر أخيرا أنه مباح للمسلمين أن يستخدموا مكتشفات العلوم الراسخة'". وعلى المفسر 
يجب أن يضع فى حسابه ا مبادئ المتراكمة للغويات والفقه فى تناول النصوص القرانية. تلك هى 
الروح التى تير كتاب القرطبى الكبير الذى يحلل فيه القراءات والاشتقاقات. وفوق هذا وذاك 
المناقشات الكلامية والشرعية التى تت ركز على نصوص القرآن. وكان اهتمامه» واهتمام أبى بكر 
محمد بن عبد الله بن العربی ۵٤۳ - ٤٩۹(‏ هھ / ۱٠١۸ -١٠۷١‏ م ) بدرجة أكبرء منصبا 
على إيضاح الأسس القرآنية للآراء التى تدرسها المدرسة المالكية فى الفقه. وقد تحقق إغجاز عاثل 
فی الفقه الحنفي علی ید أبی بکر أحمد بن على الجساس (۳۷۰-۳۰۲ ھ ٩۱٤/‏ - ۹۸۱ م) 
والطبيعة الخاصة لؤلفاتهم. التى كتبت من موقف مدرسة معلن وانعكس فى عنوانها المشترك 
« أحكام القرآن ». يضعهما فى فئة خاصة بين التفاسير. 


.١١ -۹,۱ التفسیر؛ ج‎ )١( 
(2) Jeffery Two Muqaddimahs, 262 , 


قارن القرطبى. الجامع لأحکام القرآن. ج ۱. ۳۳-۳۲: والطوسی. جامع البیان. ج ۱ ۷۹-۷۷. 
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المقاربة العقلانية 


كانت الخبرة اللغوية من بين الكشير من الإنجازات التى حققها أبو القاسم محمود بن عمر 
الزمخشری ۱ ٤٩۷‏ - ۵۳۸ د / ۱۱٤٤ -۱۰۷٤‏ م ) فی تحليله للقرآن الكريم. ولم يتردد هذا 
اللغوي الشهير فى أن يقدم براهينه من الشعراء العباسيين مع إحالات إلى صحيح مسلم وكتابات 
أخرى كثيرة فى عدة علوم مختلفة. وعلى الرغم من أن الهدف المعلن لدراسته كان أن يبرز 
جماليات أسلوب القرآن وأن يبين بواسطة التحليل رشاقة مجادلاته وفعالية بلاغته وإعجازه الذى 
لا يبارى» فإن تفسيرد يقدم فى الحقبقة نموذجا للتحليل التركيبي المفصل الموجهء كالعادة» إلى 
حسم القرا ءات والتفسيرات التى يمكن تبريرها أكثر من غيرها وهو يبدى تفضيلا لطريقة السؤال 
والجواب» ولكن كتابه يحفل أيضا بكغير من الأحاديث ١‏ بدون إسناد ). وعلى أية حالء كان 
له غرض أعمق: أن يظهر من القرآن نفسه أن الله سبحانه وتعالى قد بين تفضيله لأهل التوحيد 
و العدل - أي المدرسة الاعتزالية التى ينتمى إليها الزمخشرى نفسه - لكى يبينوا الأساس 
القرآني الصحيح لتعاليمهم الكلامية وتسميتهم باسم المسلمين دون غيرها من الألقاب. وكل 
الفسيرات التشبيهيةء والقدرية التبسيطية, والمعتقدات الشعبية الخرافيةء والأحاديث أو الآراء 
المعادية للعقل. والمفهوم « الازدواجي » عن القرآن غير المخلوق» كلها يجب أن تستأصل من 
نظام الفكر الإسلامي للأفكار. هذا التوالدء ليس فقط بواسطة طبقة الحرفيين البسيطة» بل حتى 
من جانب العلماء المحترمين فى الطائفة السنيةء وقد برهن هذا التفسير على أنه انحياز فاضح 
لهدف المعتزلة لإعادة بناء ال جاذبية الفكرية للاسلام. وإذا كان هناك زعم بأن مشل هذه المذاهب 
غير الجديرة تضرب بجذورها فى القرآن الكريم والحديث النبوي» فمن الواضح إذن أن المصادر 
تطلبت إعادة التفسير. 


و م 


فغی القرآن» سورة آل عمران: آية ۱۸ مغلا: « شَهد اللَهُ أنه 5ا إل إلا هو وَاللائكة وأولْو 
العم قانما بالقنط لا إل إل هَُ الْعريرٌ الَكيم» ويفسرها الزمخشرى" بأن «أولو العلم » هم 
أولئك الذين 8 دون رفع المجادلات والأدلة الدامغة يؤكدون وحدانية الله سبحانه وتعالى وعدله - 
أى العلماء من حزب العدل والتوحيد. وفى القرآن الكريم؛ سورة آل عمران: آية 1۹: « إن الذَينْ 
عند الله الام وما احْعَلف الذِين ا الكَابَ إل من بعد ما جَاعَهُمٌ العم بُغْبًا e‏ 


. ۳١٤ ١ الکثاف, ج‎ )١( 
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يكف بيات الله قان اللَةَسَريعٌ ا حاب ». فالله سبحانه وتعالى يعلن أن العدل والتوحيد وحده هو 
الدين الوحيد حسب تفسير الزمخشرى. ويزعم أنه عند الله كل الجماعات الأخرى ليست جز ءا من 
الدين. وهكذاء فكل من يتمسك بآراء تشبيهية أو أي مفهوم يفضى إلى ربط الله بخلقه (مشل 
فكرة أن المؤمن سوف ينظر إلى الله فى الحياة الآخرة ). أو ذلك الذى يعتنق الرأي القائل بأن 
المصير النهائي مقدر سلفا وأن أفعالهم مقدرة سلفا - وهى روح الظلم الحقة - ليس عند الله من 
المؤمنين بدين الله دين الإسلام. 


ولا يفوت الزمخشرى فرصةء فى أدائه لواجبه لتعريف الدين الحق» للسخرية من الخصوم 
المعارضين لمدرسته» مستخدما سلاح السخرية والفكاهة الفعاك"' ولاشك فى أن غطرسة مزاعمه 
الكلامية» ووحشية هجومه على الطرق الصوفية والمرارة العميقة فى إدانته ل « التقليد» الخانع 
للحديث هو الذى جعل هذه السمات الخاصة فى كتابه تبدو أنها الخاصية الجوهرية فيه. والحقيقة 
أتها أقل من فقرات الفقه المقارن التى ينصف فيها بدقة تفصيلية الخصوم بشكل يختلف اختلافا 
حادا عن تعليقاته الكلامية الأكثر مرارة. 

وقد اجتذب كتاب الزمخشرى تعليقات راقية. وتعليقات مضادة من العلماء المحافظين الذين 
وازنوا الإعجاب المندفع بغراسة الرجل اللغوية الباهرة مع الإدانة المهينة لزندقته المؤسفة. وإذ 
أغمضوا عيونهم عن انحرافه الفاضح» اعترف المتدينون باعتمادهم على إسهام الزمخشرى البارز 
فى التحليل اللغوي للنصوص والقرا ءات ولا سيما خدماته لخصائص القرآن الأدبية. وقد استمر 
كتابه الموسوم « الكشف عن حقائق التنزيل » موضوعا للدراسة وتعاد طباعته بانتظام. 

ويتضح عمق توغل الفكر الهلليني فى العالم الإسلامي من تفسير فخر الدين أبو عبد الله 
محمد بن عمر الرازی ۱۱٤۹ / ھ٦۰٩ - ۵٤۳(‏ - ۱۲۰۹ م ) « مفاتيح الغيب » الذى يقدم 
رد العقلانية الأشعرية على المعتزلة والشيعة واللاأدرية. وهو يصر على إعجاز القرآن الكريم 
باعتباره المعجزة الكبرى التى تبرهن على صدق محمد- صلى الله عليه وسلم» طور الرازى دراسة 
« المناسبة» وعلاقتها بالتتابع الأدبى لسور القرآن. وريا لم تكن هناك ضرورة للمقدمة المشيرة. 
وإن كانت مقدمة فنية تماماء عن بناء اللغة التى كتبها فى هذا التاريخ» بيد أنه يكن أن نستدل 
على إسهابه من أنه كرس ما يقرب من مجلد بأكمله لسورة الفاتحة. وفى مواجهة الزعم الشيعي 


. ۳۲۰ نغقسه.‎ )١( 
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المعطرف عن أن وجود الله يعرف فقط من تعاليم الأنبياء والأئمةء والزعم الذى يعتمد على 
الأحاديث بأن معرفتنا بالله تستمد فقط من القرآن والحديث. يجادل الرازى بأن الإمان بالأنبياء 
إنغا هو نحيجة الإيان بالله. والدليل الكافى على وجوده ووحدانيته قائم فى الطبيعة. وحقيقة نبوة 
محمد عليه الصلاة والسلام ترتكز على إعجاز القرآن الواضح. 


وهناك استطرادات مطولة عن الفيزياء. وما وراء الطبيعة والفلك. والتنجيم» والكيمياء. 
والطب والمنطق,. التى تكسر استمرارية كتابه موجهة نحو موضوع مركزي: انسجام العلوم الطبيعية 
والعقلية مع علم الكلام الذى هو رئيس كل العلوم. فالقرآن. وهو كلمة الله والكون» وهوعمل الله. 
يشهدان سويا على وجود الله وعمله. وما ذكره القرآن. على سبيل المثال» عن عاصفة رعدية 
يقدم الفرصة لتوضيح أن العلم الطبيعي لا يكن أن يشرح الحوادث الطبيعية. وهناك عنصران 
متعارضان الحرارة (البرق) والرطوية ( المطر ). يكن أن يحدثا فى الوقت نفسه فى مكان واحد 
(السحابة الرعدية). وعلم الكلام فقط هو الذى يعرف عن خالق مكتف بذاته يتصرف بلا اضطرار 
وقادر على إنتاج تأثيرات تفوق العقل ويمكن أن يفسر بطريقة مرضية مشل هذه الأمور الخارجة عن 
المألوف. وفى بعض الأحيان يكون كل ما يفصل الفلسفة عن علم الكلام مجرد المغردات. والأشكال 
الأعلى من الحياة التى تؤثر فى الحوادث» حسبما يقول الفلاسفةء ليست سوى الملاثكة"'. ويعبر 
الرازی عن تعجبه من أن العلماء والفلاسفة يترددون قى الإيمان عندما تتوافق مكتشفات العلوم 
الطبيعية والفلسفة مع ما يتوصل إليه العفسير". 


وألفته مع أدبيات الفكر الإسلامي وغير الإسلامي تشير الإعجاب فى تغطيتها الواسعة وفى 
تفصيلها على السواء. كما أن حرصه على تسمبة مصادره تتطلب الإحالة إلى الأحاديث. والنحوء وعلم 
الكلام. والتاريخ» فضلا عن أقوال الغرس والهنود واليونان رحكماء العرب فى صفحاته المزدحمة. 
والحماسة المعدية للمؤلف تحرك القارئ وهو يرى المسيح وموسى وإبراهيم ومحمد» عليهم السلام 
فى الكتاب ومعهم بطليموس وسقراط وأرسطو وجالينوس. ومع هذا فتحت المدنية وسعة العلمء 
ثمة عقل مسلم ميال للتقليد يستسلم إلى رواية عن النبي. صلى الله عليه وسلم »على حين يتوقف 
عن طرح الأسئلة حتى فى الفيزياء فى النهاية. وإذ بسط تفاصيل اعتقاده فى الخلق التدريجي 


(۱) الرازی. مفاتیح الغیب ج .۲٠١۱۹۰۱‏ 


(۲) نشسه. ۲۹. 
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غير المباشرء عندما سل الرازى لاذا لم يخلق الله كل نوع مباشرة ببساطةء اكتفى بالقول إن الله 
يفعل ما يشاء"'. وكراهيته المتطرفة للتقليد انعكاس لدفاعه الحار عن علم الكلام ضد شكوك 
المسلمين الأرانل. الذين اعتبروا أنه أفضل قليلا من العبث فى الأسرار المقدسة"'. ويجب ألا 
يكون الحديث مستخدما ضد العقل. فقد كان قبول الحديث فى الأصل يقوم على العقل» وكان 
الهجوم عليه يعنى الهجوم على العقل والحديث سويا". 


وكل الشأن الإنساني موجود فى هذا الكتاب الحافز على العفكيرء على الرغم من أن الطريقة ٠‏ 
المدرسية التى اتبعها المؤلف تسح بالكثير من المقاطعة بعقسيمات لا تنتهى إلى أقسام وأقسام 
فرعية وأقسام متفرعة من الأقسام الفرعية تجعل من الصعوية بمكان الإمساك بخيط المجادلة 
طوال العرض المطول. والكتاب يذكرنا بالأدب أكشر منه بالتفسير ويقول أحد النقاد الذى يستبعده 
إنه يحتوى على كل شى» إلا العفسير'*. 

وقد صمم كتاب « أنوار التنزيل وأسرار التأويل» الذى ألفه عبد الله بن عمر البيضاوي 
( ت ١۸٦ھ‏ / ۱۲۸١‏ م ) جزنيا على أنه « تنقيح وتنقية » لتفسير الزمخشري المعتزلي. 
ولکنه قام علی ساس کتب آخری با فیها کتاب الرازی» وبرهن حتى على أنه يليى أذواق القراء. 
ريا بسبب تناسب حجمه الذى يمكن تناوله على الرغم من أن الإيجاز كان على حساب الضغط 
المحطرف للكتاب ما جعله كتابا غامضا إن لم يكن غبيا. وقد تم التخلى عن كل صنوف التكلف 
الأدبي» ما أنتج كتابا يكاد يكون فنيا خالصاء بيد أن الكتاب الذى اعتبر قطعة كلاسيكية من 
التفسير الصحيح» من بين أكثر كتب التفسير طباعة. 


.۱۱۰۰۲۴ تفسه.ء ج‎ )١( 
. نتسه‎ )۲( 
.٥۷ نفسه.‎ )۳( 


4. ۳ السيوطى؛ إتقانء سے‎ (£) 
Hajji Khalifah , Kashf al-Zunun cd.G.Flugel, Leipzig, 11.1837 ,338, 
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دور الححدس 


يعلم القرآن الكريم أن هذه الدنيا متاع الغرور الزائل ويقلل من شأن الانشغال بالممتلكات 
المادية. وثمة جهد دنيوي آخر تقشفي» تم طرحه. نتيجة لذلك. فى العالم الإسلامي منذ البداية. 
وهو ما تم طرحه أیضا فی التفسیر. کما هو الحال فی تفسیر سهل التستری ( ت ۲۸۳ د / 
٦‏ م ) تلميذ الصوفي المصري الشهیر «ذو النون» ( ت ۲٤١١‏ ه / ۸١١‏ م ). وكان سهل 
على ألفة بالحديث الغامض القائل بأن كل آية فى القرآن لها أربعة أبعاد: ظاهرء وباطن» وحد. 
ومطلع» وهو ما فسره على أنه يعنى: الصياغة الكلامية. والمعنى» والضبط, والحدس ا تحمله 
الآية حقا. والحدس (معادل للالهام ) موهبة خاصة لمن اختارهم الله ليكشف لهم قصده الحقيقي 
بالوحي. وأي واحد ملم باللغة العريية يكن أن يستوعب « الظاهر » أو المعنى السطحي.وعلى 
أية حال كان غرض الله الحقيقي هو « الباطن » وقد اقترح سهل فى تفسيره أن يفسر القرآن 
على كلا المستويين'"' والموقف الصوفي من المعنى واستخدامات الكلمات كثيرا ما يجعل عباراته 
ملغزة» ولكن كتاب سهل القصير نسبيا غير متكلف بشكل معقول. ولأن غرضه العام أخلاقي. 
فإنه يستخدم للتوضيح حكايات من حياة الأولياء تحض على الفضيلة. والكثير من قصص 
القرآن الكريم رمزية. فعلى سبيل ا مثال» يمكن لزوجة المؤمن وأبنائه ومتلكاته مغل العجل الذى 
عبده بنو إسراثيل» أن يشغلوه عن التفكير فى الله. ولم يستطع بنو إسرائيل العودة إلى التوحيد 
سوی بعد أن تخلوا عن عبادة العجل» وعندها ذبحوا أنفسهم كما أمرواء أي أرواحهم وشهواتهم 
(سورة الأنفال: آية۸٤١‏ )"' وهكذا يجب على المؤمن أن يجاحد لكي يغرغ روحه من حب الأشياء 
الدنيويةء با فى ذلك أولئك الذين الأكشر معزة لديه. والأمر الذى أعطاه الله لإبراهيم موضوع 
محبب. إذ لم تكن هناك رغبة حقيقة لذبح ابنه. وكان قصد الله أن يفرغ إبراهيم قلبه من كل شىء 
فيما عدا حب الله ( سورة الصافات آية ٠١١‏ ) **' إن الله يعطى التاس ليأكلوا ويشربوا- 


() محمد حسين الذهبي» التفسير والمفسرون» ج ٠۲‏ ص ۳۸ وما بعدها. 
() «واتَخْذ قوم مُوسّی من بَغده من حُلجَهم علا جَسندا لَه حار ألم روا آنه لا يُكلْمُهُم ولا يديهم سَبيلا اَخْدُوُ 
وکانوا ظالمينُ». 


3 sti) 
وقد‌یناه بذبح عظیم ۾‎ « ) 
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لكى يأكلوا من رسوخ الإبمان ويشريوا من ماء الاعتماد على الله وحده ( سورة الشعراء: آية 


كان العلماء المحافظون متسامحين إزاء آراء من هذا النوع ولكن كان لابد للمفسر أن يكون 
حصيفا كيسا. وكان القدح والذم مكافأة لرجال أمثال عبد الرحمن السلامى 
٠٠۲١- ۱/۵ ٤۱۲- ۳۳۰(‏ م ) الذى زعم صراحة أن تفسيراتهم الرمزية قشل قصد الله 
الحقيقي. وعلى الرغم من سمعته خبيرا فى الحديث. فإن السلامى قد أدين على نطاق واسع 
باعتباره مزيفا للأحاديث وكذابا فى أعقاب كتاب كبير الى حد ما عنوانه « حقائق العفسير » 
جمع فيه أقوال الأشخاص البارزين وربطها بالآيات القرآنية ذات الصلة. وإذ ألزم السلامى نفسه 
ب « الحقائق الداخلية » وحذف ذكر «الحقائق الظاهرية » فقد جلب على نفسه سخط العلماء. 
وقد اعتبر السيوطى الكتاب من قبيل الزندقة. وود الذهبي لو أنه لم يكتب قط على حين أن 
الواحدی ( ت۹۸٤‏ هھ /۱۰۷۱ م ) أدان المؤلف باعتباره کافرا'"'. لقد کانت تفسیرات السلامى 
لا تکاد تختلف عن تفسیرات سهل.» بید أن غفلته کانت خطیشته. 


والأرواح الأكثر جسارة من يلقون بالحذر فى مهب الريح عابوا على العلماء الذين كانوا لا 
يستطيعون أن يروا شيئا غير المظروف على حين أن الخبراء المجربين بمكنهم قراءة الرسالة الموجودة 
بداخله. وتفسير القرآن الكريم بالمعنى المجرد للكلمة. يكن لكل من يعرف العربية الوصول إليه 
ولکن ما تم نقله حتی تاريخه رما لاييكن أن يستخرح ثروات القرآن الكريم الذي أعماقه بلا قرار. 
وقد يصل المرء إليها دون مساعدة". 

والنظرية الأفلاطونية المحدثة عن الانبعاث أسست زركشة الفلسفة الصوفية الإسلامية التى 
يزعم ممارسوها أن الله قد أفشى لهم أسرار خلقه والتقدير الحقيقي للوحي الذى أنزله. وتجاهل 
المعنى الظاهري للقرآن لا يؤدى سوى إلى الخفية. ولكن تجاهل الأسرار الداخلية هو طريق من 


() « الي لبي فهو هين الذي كو بطب بقن ذا منت فهر بشفين. اَي ييي ثم بُخيين. الذي أطي 
أن بغر لي خطبٽتي يوم الَين». 
)1( نقسه, جے PAT.‏ وقارن السيوطى؛ اتقان. ج AE,‏ 


(2) Goldziher , Richtungen, 197. 
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يعبدون الحديث الذين لا يبصرون أبعد من القشرة الخارجية. ويجب على الرء أن يجاهد للتوغل 
فيما وراء المرني لكي يصل إلى روح الوحي الحقة"". والقرآن نفسه يدعو إلى العفكير « اعْعَبرُايا 
ا ار اله اغاق ا ت مس ال ی الى ا را ھا ن بان 
الظاهرية (الأبصار ) التى يقترحها المرني على باطنكم. والتى لاييكن أن تراها سوى العبن 
الداخلية ١‏ البصائر ). 

ولإظهار الاحتقار تجاه هذه الدنيا الخادعة بكبت الشهوات البشرية بالتأمل المنقظم فى الآيات 
القرأنية. ولرفض النفس استعدادا لفناء النفس فى المقدس» هو الطريتق الذى يسلكه المختارون 
للقاء الرباني الحميم الذى يؤدى إلى غرس الإلهام مباشرة فى الروح اليقظة. ويصبح المرء المحلقى 
للمعرفة المباشرة بلا منازعةء والتى تضمنها الطريقة التى أسبغت بها على المرء"'. 


وإذ أخضع الصوفية سورا مختارة من القرآن الكريم لأساليبهم الخاصة فى التفسير ١‏ التأويل). 
فإنهم أفضوا با كشفوه إلى دائرة مقرية من المريدين» مفضلين عدم نشر أسرارهم خارجهاء على 
الرغم من أن هناك الكشير من التأويلات متناثرة عبر الكتابات الوفيرة لكبار الصوفية. أبو حامد 
محمد بن محمد الغزالی ٥۰۵ -٤۵۱(‏ ھ / ۱۰0۹ ١١١١-‏ م ) ومحيى الدين محمد بن على 
ابن العربى ٠٦٠(‏ - ۳۸ م ). وهو أحد عمالقة الصوفية الذين لهم كتابات متدة لها خاصية 
تقنية مبهمة» ونسب إليه كتاب تفسير منتظم'"'. 

وقد اتخذ الصوفية عموما الحيطة لتجنب مصطلح « تفسير» مغضلين أن يتكلموا عن 
«الإشارات ». جزنياً لتجنب ربط القصد الإلهي فى تفسير واحد بعينه. ولكن الأكثر أهمية 
تفادى سخط الدرائر المحافظة المعادية لأي زعم « بالمعرفة » يتم تحصيلها بدون سنوات من 
التضحية والكدح. وغطرسة محيى الدين بن العربى تجاه العلم الذى يؤخذ من الكتب فى مباهاته 
المغالية عن مقابلاته الشخصية. ليس فقط مع الأنبياء والملاتكةء ولكن مع الله نفسهء استفزت 
السنة ودفعهم للسخرية والاستهزاء به. ويعض العبارات التفسيرية التى تتسم بقدر من التعقيد 


Ibid, 236-7 .‏ )1( 
Ibid, 246 .‏ )2( 
)۳( الذهبى؛ التشسير والمفسرون. ج ا ٤١ - ٤۰۰‏ وقارن 


Gatje „. Koran und Koranexegese..26 
5 


امعطرف. يكن بالتأكيد أن تقرأ على أنها غل خطرا فادحا على الإيان ". كانت هناك رغبة عامة 
فى الوصول إلى حل مؤقت. لأنه كان من الواضح أن هناك فوائد روحية جمة يمكن أن تستمد من 
آرا» الصوفية. وكان يمكن الموا ءمة بين التأويل وعلم التفسير. مادام كان هناك تأكيد على أنهما 
يزعمان فقط أنهما ملحق» وليسا بديلا عن الجسم الضخم لعلم التفسير الذى تم بناؤه على مدى 
الأجيال. 


هکذا تجشم محیی الدین بن العربي - الذى وصف بأنه ميت الدين - عناء الإصرار على 
أن تأويلاته الرمزية لا ينبغى أن تؤخذ سوى باعتبارها مثالا وتكملة للتفسير التقليدي الذى 
قدمت منه تطورا أكثر اكتمالاء يمد إلى داخل البعد الروحي الذى قصر عنه التفسير التقليدي 
بصورة محزنة. ولا يكن للفلسفة ولا فقه اللغة أن تؤدى إلى الكمال الروحي""'. ويغض النظر عن 
التناقض فى تصوف ابن العربى. فإن هدفه لم يكن تدمير الفقه» وإنغا تحقيقه» وأن يحتضن ويصر 
على التطبيق الأكمل للشريعة حتى أصغر التفاصيل. لقد كان دور التصوف أن يضىء. وأن يبث 
الحياة فى الفقه بإماطة اللثام عن كماله الروحي وبكشف عظمة الوحي المخبوءة. 


233, Richtungen , Goldziher:"£۲ ؟.‎ + jill, الذهى. التفسير‎ )١( 


.۲۰۹٣ نفسه.‎ )۲( 


98 


الفصل الخامس 
أدب الصوفية النثرى 


فيصر فرح جامعة مينوسوتا 


ب الأدب المنشور للتصوف الإسلامي فى أثناء الفترة العباسية بالثراء والتنوع. ويكن أن 
نعزو الفضل فى إنجازات ميزة إلى التعبير الصوفي. ففى مواجهة النقد والضغوط من جانب 
العلماء غالبا ما لجأ المؤلفون الصوفية إلى التلميح والألغاز باعتبارها من أدوات التعبير الأدبي 
والتلاعب الإيديولوجي. وهكذا مهوا تماما فى بعض الأوقات لدرجة أن المؤلفين فى القرون اللاحقة 
وجدوا من الضروري أن يكتبوا تعليقاتهم الخاصة. 

وفى الأساس لم يكن الكتاب المتصوفة مجددين بشكل خاص فيما بتعلق بفئات النثر. 
فقد كانوا يفضلون الكتب التعريفية والوصفية وكتب الإحالات. والمقالات التى تحمل رسائل 
وإرشادات» والتراجم وسير أقطاب الصوفية.وكانت موضوعاتهم تيل إلى الشرح والدعوة إلى 
الأخلاق مع التركيز الشديد على الأمغلة. ويبدو أن الأساليب التربوية التعليمية كانت تحكم المزيد 
من جوانب کتاباتهم. لاسیما فی المراحل اللاحقة عندما ينصحون ويرشدون المريدين الجدد وهو ما 
كان يطلب الكشثير من الحكمة وطرح الأمثلة. 


ولأن الصوفية كانت فى موقف دفاعي فى أثناء الكشير من القرون الباكرة»فقد ولدت ثروة 
من الأدب الجدلي والمتعتق.ولكي يحوزوا التعاطف مع قضيتهم طور الصوفية قدرة لافتة للنظر 
على التواصل. وفى ابتداعهم الوسائل» لم يسهموا فقط فى قوانين الأدب وقواعده» وإنما فى 
اللغة كذلك. فى شكل التعبيرات المباشرة السهلة التى» على المدى الطريل» قللت من الميل إلى 
العاطفة. والحذلقة والمبالغة. وقد أضافوا إلى الأدب العربي ومضات من التألق والخيال والجسارة 
والحرية فى التعبير فى وجه الخصومة القوية دون مساومة فى المعايير الأخلاقية والمعنوية» وهو 
ما جعل منهم معلمين روحيين للمسلمين. وقد امتدحهم ابن قتيبة (ت ٣۲۷ھ‏ / ۸۸٩‏ م ) 
بسبب اتساع وعمق اهتماماتهم الفكرية وقدراتهم. كما أن رجالا مغل الحارث بن أسد المحاسبى 
( ت٣٤۲ھ‏ / ۸۵0۷ م ) وعاصم الأنطاکی ( ت ۲٠۵١‏ ھ / ۸۹۰ م ) کانوا عقلانیین متعمقين 
ومن أساتذة الجدل. وكانوا بارعبن فى تسكين المفردات المدرسية فى مناهج الكتابة. والواقع أنهم 


وو 


وأتباعهم كانوا قادرين على التوفيق ما بين المواقف المتطرفة للمعتزلة من ناحية والعلماء السنة 
من ناحية أخری. وتمیز ابن کرام (ت ۲٤١‏ هھ / ۸۵۵م ) من خراسان فى استخدام الأساليب 
التحليلية لكي يفرق بين مسائل العقيدة ومسانل المعرفة. 


وكان الكتاب الصوفيون أيضا ناجحين فى استيعاب الوسائل الأدبية المستخدمة التى 
استخدمها علماء الحديث: التصنيف. والرواية. والتحقيق. وقال البعض إن أدبهم كان فى الحقيقة 
موجها ضد الشكلانية لدى السنة. وأنه كان يهدف إلى فحص أعمق للأسرار الدينية. وبعد هذا 
حازوا على مفهوم راق للتقوى الدينية. ولأن الصوفية لم يتأثروا بالشئون المادية أو الفكرية» فقد 
جاءت كتاباتهم لحجسيد أسمى المشل فى الإسلام. وفى القرون الأخيرة صارت تجسيدا للجوانب 
السيئة فى عالم المسلمين. لقد كانوا متناغمين مع بينتهم وكانوا مرآة الأزمنة فى كتاباتهم» سواء 
من الناحية الروحية أو من الناحية الاجتماعية. 


وإذ كان التراث الصوفي فى القرون الأخيرة ضعيفا ويفتقر إلى ثراء الأفكار والتعبير الذى 
اتسم به الأدب الصوفي فى القرون الأولىءفإنه جاء انعكاسا لأزمنة التدهور والذبول. يستخدم 
الكتاب الإشارات والمصطلحات النادرة للغاية بحيث لا يكن العثور عليها فى المعاجم والقواميس. 
كما أن النحو يعانى واستخدام الجمل غير السليمة فى بنائها والتعبيرات المبتذلة السخيفة كثير 
ومتواتر. وهذا الأمر الأخير ليس شكلا من أشكال العجز والشيخوخة الأدبيةء ولكنها الجهود 
الواعية من جانب الكتاب الصوفية للتواصل مع جمهور من أشباء الأميين عند مستوى متدن 
للغاية من القدرة على الاستيعاب. وغالبا ما كانت أساليبهم متأثرة بالاستخدام المحلي» وكانت 
تميل إلى الاختلاف من مكان إلى آخر.ومن نا حية أخرى» فإن الأدب غير الصوفي كان متحررا 
من التأثيرات المحلية والمتزمتة لأن المؤلفين, ومعظمهم من المحدثينء كانوا بخاطبون جماعة من 
المتعلمين.وهكذا فإن التعبير البديع جيد الصياغة كان يشكل فنا عند كتاب القرنين الثالث 
والرابع الهجريين. وعلى أية حال كان الكاتب الصوفي يستهزئ شل هذه الأساليب ووصم بنقص 
معاد للفكر فى الموهبة الأدبية. 

وهناك اتفاق عام مع هذا على أنه لم يكن يفتقر إلى الذوق الأدبي. فهو الذى ارتقى 
بالموسيقى. مغلا. لكي تصير فناء منتقيا فى ذلك ارقى التعبيرات فى علمه الإدراكي ومترجما 


700 


أسمى عاطفة فى كلمات رقيقة محملة بمعاني ثرية. فالحلاج» ومحيى الدين بن العربي» وعمر بن 
الفارض ( ت۳۲٦ھ‏ /۱۲۵۱ م ) قالوا هذا جمیعا وقالوہ بشکل جید. ولم یکونوا أيضا عاجزين 
عن استخدام الأساليب الفلسفية. فقد كانت الكتابة بالنسبة لهم « أدب التأمل». مغالاة فى 
المفاهيم الخلقية.. ولم تكن الكتابة بالنسبة لهم غاية فى حد ذاتهاء وإنما كانت الوسط الذى 
يصوغون فيه تطلعات الروح ومجاهداتها وتوق الروح إلى صانعهاء وتحقيق الكمال فى تحقيق 
وجود الله والنقل النهاني للروح عندما تندمح فى الله. 


ویشکل عام کان أدبهم رائعا يقلده الناس الذين يقدرون الأدب على مدى القرون. وإذا لم 
يكن الكتاب المتصوفة قد تركوا تراثا آخرء فإن علماء اللغة العربية كانوا سيبقون زمنا طريلا 
يحملون فى أعناقهم دینا لهم بسبب أسلوب التعبير الحخالى من التكلف الخانع المتذلل للنرعة 
التقليدية. ولم ينتهكوا فنهم لكي يمتدحوا العالي والقوي من البشر الفانين مثلما فعل الآخرونء 
وبوضعهم أمان الروح فوق أمان الجسد, كانوا بثابة أمثلة للشجاعة والجسارة. كما أن روحهم 
الفاضلة والنبيلة رصعت الأدب العربي بالقيم الخلقية التى اتسمت بالتأمل فى التجربة الشخصية» 
وليس بأوامر المراسيم العبشية التى تصدر عن العلماء. 


وبينما ترك الأسلوب الزائغ والملغز. والرمزي» بصمته على الأدب العربي بشكل لافت للنظر 
تماما فى الكتابة الرسمية والمراسلات فى القرن التاسع عشر. فإن القارئ لا يزال مدينا للمؤلفين 
الصوفية لأنهم خلصوا اللغة من تقنيات القصة. فبالنسبة لهم» إذا كانت الكتابة الأدبية تفتقر 
إلى أساس أخلاقي. لا تكون لها شرعية فى السياق أو شرعية أدبية. وفى البداية ركزت كتاباتهم 
على مسائل نفعية - التدينء والنصيحة الحكيمة» والزجر - بينما كانوا يتلمسون العلاج 
ل « أمراض القلب »؛ ولكن عندما صاروا منغمسين بشكل متزايد فى الحياة القأملية. اكتسبت 
كتاباتهم خواص مجردة سواء من حيث اختيار الموضوعات أو طرق التعبير. 

ويصفة عامة. يكن ييز التأليف الصوفي على أنه واسع المجال يعكس الاتجاهات الأدبية 
السائدة» ولكنه متدثر برداء أكثر روحانية. واتساع جاذبیته نتيجة تنوع المعتقدات التى بمتلها 
أتباع المذاهب الصوفية. والفلاسفة. والأشاعرة. والمعتزلة, وعلماء الحديث» والشيعة, وجماعة 
ثقيلة من المتخصصين فى الأسرار اختاروا طريق التصوف. وقد لا يتوقع المرء من رجال على هذا 
القدر من التنوع فى التعليم والمعتقدات أن يمسحوا ما فى عقوليم تماماء وهم يتابعون مارات 
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فكرية جديدة. وموضوع الحب» الذى يعتبر جزءا متمما مهما فى الاستطراد الأدبي الصوفي. 
لاکن فصله عن مكونه الحسي. مهما كانت الصبغة المقدسة التى اكتساها فيما بعد. ذلك أن 
رابعة (ت ۱۸۵ھ / ۸۰۱ م )عنوان حب الله المنكر للذات» كانت مغنية وغانية قبل أن تتحول 
إلى زاهدة وتنقل ثراء تجاربها فى الحب إلى « المحبوب » ( الله ]. وابن الفارض « سلطان 
امحبين » انجذب بصفة خاصة إلى الجمال وسعى واعيا إلى أن يستقطر الجمال من بيئته حسبما 
عرضه فى شعره الأخاذ. 

وهناك القليل ما يكن أن نضعه تحت مصطاح الزهد أو الأدب الصوفي قبل العصر العباسي. 
ويعتبر الجسن البصري ( ت ١١١‏ ه /۷۲۸ م ) رادا بسيب دعوته الحكيمة والزجر. وقد ولد 
اتجاها يركز على مقالات قصيرة تقدم المشورة والنصيحة. التى كانت أخلاقية وإرشادية فى هدفها 
واقتہسها ا لجاحظ ۱ ت ١۵٣۲ھ‏ / ۸۹۹ م ). وأبو الفرج الإصفھانی (ت ۳۵۹ھ / ۹٩۷‏ م) وابن 
عساكر وغيره من كتاب التراجم والسير. وكان الزهد لا يزال الموضوع السائد فى القرن العباسي 
الأول عندما كان النبي عليه الصلاة والسلام» والصحابة. والتابعون يستولون على اهتمامات 
امؤلفين. وأول العسجيلات للأقوال الأخلاقية التى تحمل نكهة صوفية متمايزة تظهر فى القرن 
الغالث الهجري/ التاسع الميلادي. فى البصرة. ويقول البعض إن هذا الاتجاه يظهر أولا مع جعفر؛ 
الإمام السادس» بتفسيره الصوفى للقرآن الكريم. ولكن فى الواقع كان ذو النون المصري ( ت ۲٤١‏ 
ه ۸٦١/‏ م ) أول من يطور كتابة صوفية متمايزة فى عالم الإسلام» وصك مصطلحات نشرها 
الصوفية الآخرون فى تاريخ لاحق. 

وقد ألهم القرآن الكريم الكتابة الصوفية فى مزاعمها التلميحية إلى عهد خالد بين الله 
والإنسان. وإعادة التشريع الذى امتلاً به الصوفي بحماسة قصوى. وقد كتب المحاسبي تفسيرا 
للقرآن عنوانه « کتاب فهم معانی القرآن »؛ والترمذی ( ت۲۷۹ هھ / ۸۸۲ م ) خلاصة له تحت 
عنوان « تسهيل نظائر القرآن »؛ ومحيى الدين أبو عبد الله محمد بن علي بن العربي 
(ت ۹۳۸ ھ/۰٤۱۲م)‏ کتب تفسیرا مبهرا لا يفهمه سوى الخاصة بحق نجد فيه اوسع تكشيف 
مكن فى سياق صوفي لكل طبقات النغم الكاملة لكل العقائد التوحيدية""'. وتيسير عز الدين 


(1) قارن ما سيت فى الفصل الرابع. 
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الدرینی (ت ٦۹۷‏ ھ / ۱۲۹۷ م ) ة قصيدة شعر تعليمية فى ثلاثة الآف بيت فى تقسير القرآن 
الکریم. وقد شغل السلمی (ت ٤٤۲‏ هھ / ٠۲۲١‏ م ) نفسه بعلم التفسير نفسه فى كتابه 
« حقائق اله لتفسير ». 


وكانت بداية النثر الصوفي فى البصرة والكوفة ودمشق فى شكل مواعظ. وأقوال مأثورة 
وزواجر ضد الاتجاه المتزايد نحو الدنيا تحت حكم الأمويين. وكانت خطابات الحسن البصري 
عن الموضوع قد جمعت على أيدى معاصريه وتلاميذه ونشرت بعد وفاته بواسطة حامد الخزاعی 
( ت١٤٠‏ ه /۷0۹ م). ومراسلاته ومواعظه عن الشريعة والأخلاق والعقيدة بقيت حية فى كلمات 
الآخرين. وهو الكاتب النموذج عن كيف يكن للفصاحة والفكر أن يوظفا فى التأمل بحيث تعكس 
الخير ونعمة الله. 


ويصف الجاحظ مواعظه بأنها تحث على الوعي بأنها نافذة ويأنها أجمل ما فى العالم 
الإسلامي. وينسب إليه فضل توجيه الخليفة عمر بن العزیز ( حکم من -۷١۷ / د١٠١١ -۹٩‏ 
VY.‏ م ( تجاد حياأة التقوى.وقد وجه خالد بن صفوان والأوزاعی ( 0¥\ »ھ / VVE‏ ) كذلك 
مراسلات ومواعظ إلى أمراء. وخلفاء. وقد حفظت عينات منها فى كتاب اين قتيبة الموسوم 


« عیون الأخبار “€ 


وط الأدب الذى كان رائجا فى القرن الهجري الثانى. هو الذى يعبر عنه الآن بأسلوب 
«المقامات ». وکان مقیضا لهذا الأسلوب أن یزرع بشکل تام على ید الهمذانی (ت ۳۹۸د / 
۰۷ ۰ م ) والحریری ( ت ۵۱١‏ هھ / ۱٠١۲‏ م ) بفضل إشاعتحه بواسطة «ذو النون» المصري الذى 
استخدمه ليكون ميزة جيدة فى مراسلاته مع الخليفة المتوكل العباسي ( حکم ۲۳۲ - ۲٤۷‏ د / 
۸٩١ - ۷‏ م ) وكذلك استخدمه التجيبى فى أقواله المأثورة الشبيهة بالقصص التى حفظها 
« كتاب ولاة مصر » لمحمد بن يوسف الكندى. وفى القرن الثالث الهجري / التاسع الميلادي 
أحرز هذا الاتجاه فى الأدب أشكالا أوسع وأعمق, واتجاهات وتعبيرات جديدة تتجلى على نحو 
آكثر وضوحا فى مدى أوسع من التآليف الصوفية. 
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أدب الأخلاق 

اتخذت الكتب التى قصد بها التوجيه والإرشاد بالوعظ الأخلاقي شكل الوصايا والزواجر 
الموجزة. والروايات. والقصص القصيرة. والمشكلات. والموضوعات. وقضايا الفضيلة والأخلاقيات 
وأصول السلوك لتقدم موضوعا جاريا. إذ كانت «الوصايا » من بين أقدم الكتابات الصوفية. 
وکانت وصایا علي بن أبی طالب تلقی اعترازا خاصاء وكان لها اتجاه ملحوظ للاثرا ء کما یبرهن 
«نهج البلاغة»"'. والوصايا والزواجر الآخرى المشهورة هى وصايا وزواجر أبي بزيد البسطامي 
(ت ۲۹۱ ھ ۸۷٤/‏ م أو ٤ھ‏ / ۸۷۸ م) والحلاج ( أعدم سنة ۹۲١‏ م). وقد ترك المحاسبي 
لنا كتابه الموسوم « تصيحة للطالبين ». ولدينا أيضا أعمال آخرین مشل الروذباری (ت۹٣۳‏ ھ/ 
۹م )» والسلمی» وآبی سعید احمد بن محمد بن زياد العرابي (ت٤٤۳ھ/۹0۲‏ م ) فى 
كتابه « رسالة فى المواعظ والفوائد ». وفى كتابه المعنون « كتاب الأمغال » الذى يركز على 
الأمغلة كما بينها القرآن الكريم والأحاديث النبوية. وكان الترمذي رائدا. وثمة كتاب راق مزج 
بين المشورة الحكيمة» والأمثلة والأفعال هو كتاب « الحكم » لتاج الدين بن عطاء الله عباس 
السکندري (ت ۷۰۹ھ / ۱۳١۰۹‏ م ). والكتاب يسهل تتبعه نسبيا مع الأخذ فى الاعتبار أن 
أوصافه الزاهية وألوان المجاز فيه يمكن أن تحتمل تفسيرات عديدة. وهناك تشابك يكاد يكون 
متعمدا للأفكار مع تنويعة من المعانى المعجمية. ويبدو أنه كان يبتهج بإبراز الملامح النحوية. 
مشلما فی: 

«کیف یکن لشیء أن یحجب من أعطی لکل شیء شکلهء والذی کان قد تجلی فی کل 
لشى»ء. بكل لشىء. وقبل كل لشىء. وهو مرثي أكثر من أي لشىء.... »"'. 

وعلى الجاتب السلبي يعيب كتاب « الحكم » نقص المصطلحات البناءة؛ كما أن الترتيب 
الاعتباطي للموضوعات يجرده من التناغم والاستمرارية ولا يجعله متماسكا سوى إيقاعه المتسق. 

وبالنظر إلى الروايات والسرديات القصيرة لدينا حديث معروف الكرخي (ت ١٠۲ه/‏ ١٠١۸م)‏ 
وأحاديث منصور بن عمار البصري» و « الفوائد والحكايات والأخبار » لأبى حاتم الأصم البلخي 
(۳۷ ھ / ۸۵۱ م )» و كلمات من سهل التسترى و كلام من النوري (ت۲۹۱ھ/۹۰۷م). 
واخاز الحلاج جمعها تلاميذه وتمدنا بعينة لمأ يحويه موضوعه: : أقوال. وأفعال ودعوات ومعلومات 

عن الشخص المعنى. ومرة أخرى لا يوجد منهج مسق اتبع فی ترتیب الکتاب» ولا أی ترتيب 


(l) CHALUP, 305 . 


(آ )ا لجکہ. ۹۲ - ۱۳. 
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زمنى للمادة فى الشكل الذى تم تحريرها فيه. وتبدو المجموعة وكأنها جمعت من مصادر لا رابط 
بينها. وهناك کتاب مهم آخر فى هذا المجال عنوانه « أخبار الصالحين» لعلي الهمذاني ( ت 
lp /a ENE‏ 


وكانت كتب المناقب تهدف بالمغل إلى الإرشاد بالأمغلة. وكانت فى جوهرها تراجم شخصية 
للأولياء. وكان من بينها ما يلفت النظر منل « كتاب ختم الولاية » للترمذي و «مقامات 
الأولياء» للسلمي؛ وقد اعتمد محيى الدين بن العربي على كليهما فى كتابه « محاضرات 
الأبرار » وكتب «ذو النون» « رسالة فى ذكر مناقب الصالحين ». كما أن كتب أبي يزيد 
البسطامي من بين أكثر الكتب شعبية. وكل مؤسسى الطرق الصوفية تقريبا تركوا مشل هذه 
المؤلفات أو تم تكريهم بها. وأمثال عبد القادر الجيلاني ( ت ۵١٤‏ ه / ١٠١۸‏ م) محفوظة 
فى « الفتح الرباني » و «جلاء الخاطر ». على حين أن مخاطباته مجموعة فى «فتوح الغيب». 
وكتاب « المغاخر العليّة» لأحمد العباد تتضمن حكمة وفضائل الشاذلي (ت ٦۵٩‏ هھ / ٠۲۵۸‏ م ). 
وثمة كتاب جامع هو « بهجة الأسرار » للشطنوفي ۱ ت ۷۱۳ د / ۱۳١۳‏ م ) الذى يركز على 
مقامات المؤسسين المصريين مغل أبو حسن على الشاذلي. والرفاعي والدسوقي والصباغ. وقد رأى 
عبد الوهاب الشعراني ( ت۹۷۳ ه / ٠١١۳‏ م ) أن من المناسب أن يركز على فضائله الخاصة 
فى كتابه « لطائف المنن ». حيث يشير إلى التوازى فى تجارب الأقطاب الصوفية الآخرين والكتب 
المؤثرة من هذا النوع التى كتبها مؤسسون من غير أصحاب الطرق الصوفية هى « مقامات أهل 
الحق » للتسترى» و « مناقب الأبرار » لتاج الإسلام المصلي ( ت ۲١٥٠د‏ / ۱١١۷‏ م ) الذى 
کان من تلاميذ الغزالي. 

و«المسائل والأجوبة » تعألف من وضع أسئلة افتراضية والإجابة عليهاء وهو أسلوب استخدم 
أيضا لتوجيه التعليمات بالتركيز على الفغروق بين الحق والباطل. والفضيلة والشر. المعصية 
والصواب. هذا النوع يتسم عادة بفطنة غير عادية يتم التعبير عنها فى العبارات الجافة ا لخشنةء 
واللغة الرشيقة. والخيال الفائق مثل: 


س: ماذا تقول عن التشاور مع الآخرين؟ 


ج: لا تۇمن بهء i‏ اذا کان مع رجل جدیر بالثقة. 
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س: وماذا تقول عن بذل النصيحة؟ 


ج: اعتبر أولا ما إذا كانت كلماتك سوف تحفظ نفقسك؛ فإذا كان ذلك. فإن إرشادك ملهم. 
وأنت سوف تكون موضع الاحترام والثقة'"'. 

كذلك خدمة المراسلات باعتبارها وسيطا لتوجيه النصيحة الحكيمة. ورسائل الجنيد 
(ت۲۹۷ه/ ١٠٠۹م)‏ تعد من أفضل الأمغلة على ذلك. فهى موجهة إلى الإخوة. وهى تعرض 
تقريبا جميع آرائه الصوفية والشيوصوفية. ويتسم أسلوبه بالشطط ‏ والتجريد» والتعقيد. والضجر؛ 
وإِن كان لا يخلو من التأثير. 

وا أن « الرسالة » ربا كانت الموضوع الأكثر شعبية لنشر الأفكار والتوجيهء فقد كانت 
تشكل الكتلة الأساسية فى النشر الصوفي. والواقع أن هذا التراث راسخ ومتأصل فى العلم 
اليهودى- المسيحي. فقد لجأ إليه الحواريون, كما الأتقياء من المسلمين وجدوا فيها وسيلة فعالة 
بشكل خاص لتلقين التلاميذ والرفاق بحكمتهم. وقد كان المحاسبي رائدا بكتابه « رسالة فى 
التصوف »؛ وقد ترك التسترى كتابا عن الحكم؛ كما أن ابن عباد الروندي لديه مجموعة من 
الرسائل فى كتابه « الرسائل الصغيرة ». ولكن «ذو النون» كان الأكشر براعة فى الرسالة: 

« يا أخى» اعلم أنه لا شرف يعلو على الإسلام» ولا كرم أعز من الحقوى» ولا ذكاء أقوى من 
مخافة الله ولا دواء أنجع من التوبة. ولا ثوب أنفع من الصحة الجيدة ولا حماية أكثر صلابة من 
الأمان ولا كنز أغنى من الرضاء ولا عاطفة أكثر إثراء من القناعة بالقوت. ولهذا فإن ذلك الذى 
يقنع بالحصول على إشباع رغباته قد نعم بالهدوء» لأن الطموح مفتاح الإرهاق وأداة المصاعب» 
والفطنة تستدعى الهجوم على الأخطاء؛ وكثير من الطموح مشل كذبة. والتطلع مثل وهم باطلء 
أمل يقود إلى الحرمان. ومكسب تنتج عنه الخسارة »". 


اة 


كانت السيرة أكشر أداة مناسبة لضرب الأمغلة بحياة وأعمال أولئك الذين كان تقليدهم 


() نقلا عن عاصم الأنطاکكى. 
() هذه ترجمة للنص الإنغجليزي وليست النص الذى كتبه ذو النون. ( المترجم ) 
(۲) اقتا السراج فى كتابه د اللمحع 0 . 
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مرغوبا. وثمة سيرة ذاتية مغيرة للغاية هى « بدء شأن الحكيم الترمذي »". ولكن واحدة 
من الکلاسيکيات فى كل زمان هى سيرة أبى حامد الغزالي بعنوان «بداية الهداية » وكتابه 
«المنقذ من الضلال » سيرة ذاتية روحية على نفس درجة الأهمية. وريا يكون أحسن مصدر عن 
حیاته. ففیه یزن ما فی صالح وما ضد الجماعات الأربع جميعا التى تناضل من أجل الحقيقة - 
امحكلمين. والفلاسفة. والسلطويين. والصوفية. ليختار طريق الصرفية. وبعد سنوات عشر من 
الانسحاب والبحث المتعمق عن حقيقة الوجود توصل الغزالى إلى استنتاج أن الحقيقي لا يكن أن 
يحصل عليه بإدراك الحواس. ولكن بالكشف الحدسي. والحصول على الحقيقة من خلال الزهد أو 
الوسائل التجريبية موضح أكثر فى كتابه « عجائب القلب »"'. 


والسير أو التراجم الشخصية كانت مستلهمة من أقطاب الطريق. فعند الجيلانى نجد السيرة 
التى كتبها الشطنوفى « بهجة الأسرار ». وهو كتاب مسهب وهو لسوء الحظ يضيف المزيد 
الى غموض شخصيته بدلا من أن يظهرها. وعن سيرة أبى الحسن على الشاذلي وتلميذه أبى 
العباس المرسي هناك كتاب تاج الدين بن عطاء الله « لطائف المنن ». وكتاب محمد بن الصباغ 
« درر الأسرار » ( الذى جمعه سنة ۷۲١‏ ه / ٠١٠١‏ م تقريًا ). وعن سيرة أحمد الرفاعي 
(ت۵۷۸ه/۱۱۸۲م) يوجد « ترياق المحبين » الذى كتبه تقي الدين الواسطي. 

ويتجلى تعدد المواهب فى عدد كبير من الخلاصات الموجزةء لاسيما تلك التى تعود إلى القرنين 
ا لخامس والسادس للهجرة / الحادى عشر والثانى عشر للميلاد. 

وكتاب « طبقات الصوفية » لعبد الواحد الورثانی ( ت۳۷۲ هھ / ۹۸۲ م ) كان المرجع 
الرئيسى للسلمي. كما كان كتاب أحمد النسوي الذى يحمل العنوان نقسه. وكتاب السلمي 
«طبقات الصونية » أقدم مخطوط باق نموذج لكتاب اللاحقين. وقد بني فى خمس «طبعقات» 
تضم شيوخ الصوفية والعلماء. وتركز كل طبقة على عشرين فردا تقريبا من المعاصرين ليعضهم. 
وباختصار يركز المؤلف على الجوهرء وعلى أحسن ما يشل حياة صاحب الترجمة وأقواله. والكتاب 
موجز عن عمد بحيث يضم مائة وخسس مادة فقط: والمادة مضغوطة» والإسناد مختصر. والأسلوب 
سهلل واضح. ومتدفق. ولكن مع لمسة من أدب المقامة. ويسبب السمات الأساسية لهذا الكتاب 


(1) طبعة عمر یحیی فی: المشرق, ۵۵, ۱۸٩۱‏ م, .۲۷۹-۲٤۵‏ 


(۲) عجالب القلب. ج ۳. شرح عجانب القلب. القاهرة. بدون تاريخ. 
1 شرح عجانب القلب 2 ڪا 
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فر ما لا يكن أن يجاريه سوى كتاب يحمل عنوانا نماثلا كتبه عبد الله الأنصاري ( ت ۲١ء٤‏ هد / 
1.۲۲ م( 


والكتاب البارز فى هذه الفثة هود حلية الأولياء » الذى ألفه أبو نعيم الأصفهاتى 
(ت۳۰٤ه/۳۸١٠م)‏ وهذا الكتاب الذى يضم منتخبات من التراجم يبلغ عددها 1۸۹ ترجمة 
يقع فى عشرة مجلدات. مثال طيب على التأليف بطريقة الرواية. ويبداً بالنبي عليه الصلاة 
والسلام وزوجاته وبناته. ویبدو أن المعايير الرئيسية للاختيار هى التقوى. والنقاء. والتدين. مع 
التركيز على الإعجاز أيضا. وهو نسبيا كتاب كثيب» يفتقر إلى المرح والحيوية» بيد أن اهتمام 
المؤلف الرئيسي منصب على تشجيع البر والتقوى» وليس التسلية. فكل أهل التقوى سواء كانوا 
من الصوفية آم لاء يوليهم الاهتمام. وعلى النقيض من كتاب السلمي» يفتقر كتاب أبو نعيم 
إلى الاتساق كما أنه غير متساو فى تخصيص المساحات. إذ تستغرق أطول مادة ٠١١‏ صفحة 
على حينء تشغل أقصر مادة أقل من صفحة واحدة. وهناك أيضا نقص لافت للنظر فى الانسجام 
الداخلي فى التناول. وييل السرد إلى التقطيع وهو غير متواصل فى بعض الأحيان. والمجلد 
الأخير وحده يأخذ ثلث المجموع تقريبا. ويحتوى كتاب « ختم الولاية ». إلى جانب ترجمته 
الخاصة. السرية الروحية للصوفية الأوائل. وفى هذا العمل الخلاب يجادل المؤلف فى قضية خاتم 
الأولياء مشلما يناقش الآخرون مسألة خاتم الأنبياء. وإذ تأثر محيى الدين بن العربي مجادلاته 
فقد طورها أبعد من ذلك» مضيفا إليها لونه وبصمحه الخاصة. 


وهناك كتاب ممتع ومهم فى هذا الاتجاه هو كتاب فريد الدين العطار الموسوم ( ت قبل سنة 
۷ هھ / ۱۲۳۰ م ) « تذكرة الأولياء »» الذى يتضمن كما هائلا من المعلومات تم طرحها 
بطريقة شيقة ومسلية. وريا يكون قد تم تجميعه فى حياة المؤلف» وهو يشل تأليغا لواد مأخوذة 
من مؤلفات شعبية أو معروفة قليلا ترجع إلى فترات سابقة. وفى التركيز على « الأولياء» كان 
يسعى إلى تقوية العزم الروحاني ويعلى من التطلع ويدمر غرور النفس.لأنه حسبما يقول الجنيد: 
« أقوالهم أحد جيوش الله العظيم »"' . وكما قال النبي عليه الصلاة والسلام قبله ما يعنى 


)١(‏ اقتبسه العطار فى ترجمة. 
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أن الرحمة ت تتنزل عندما يذكر الأتقياء. وثمة زعم بأن تفسيرات الأولياء تخدم فى تفسير القرآن 
الكريم والحديث النبريء وتحٹ الناس على احتقار الدنياء والتدبر فی الحياة الآخرة؛ وحب الله 
وإعداد أنفسهم للنهاية. 

أدب التبجيل 


لقيت عادة تبجيل الأولياء تعزيزا مبكرا فى كتاب الترمذي « ختم الولاية ». وهو ينعكس 
بقوة فى أدب الطرق الصوفية حيث البؤرة هو الشيخ وترتبط به البركة. إذا كان حيا وبقبره إذا 
کان قد توفى. وهذا أيضا أساس أدب الزيارات والمعجزات. وما يسمى معجزات قد بنيت لتكون 
برهانا على قامة القطب الصوفي وطريقة التمييز بين الولي والدجال. ويضع عفيف الدين اليافعي 
( ت ۷۹۸ ھ /۱۳۹۷ م ) تأکیدا کبیرا على « الکرامات » فی کتابه الموسوم « روض الریاحین 
فى الصالحين ». حيث يفضح النقص فى الحجية والمصداقية وهو ما يشير بمعنى ما إلى حقيقة 
الكتابات الصوفية فى فترات التدهور. 


ونحن نشهد بصورة متلازمة أيضا موضوعا فى الأدب صمم ليناسب التنجيم الذى يشبه العلم 
الزائف» والعرافة والسحرء ولا يدعى فقط أنه يبيط اللشام عن أسرار العالم الخفي. ولكن للسيطرة 
عليهم كذلك. وكان أحمد البوني (ت ٦۲۳‏ ھ / أول من رکز على العرافة بطريقة منظمة وعلى 
التنجيم والأدعية السحرية.وكانت الطرق الصوفية بالفعل تؤكد على قوة كلمة الله ومئات من 
المقالات عملت على بيان فضائل وخصائص أسماء الله الحسنى. والمقالة التى كتبها أبو القاسم 
عبد الوهاب القشيري بعنوان « التحبير » مقالة عن أسماء الله الحسنى. وقد سعی آخرون إلى 
كشف السر الكامن فى البسملة. والآيات القرآنية مشل: » الله 5 إل إلا هو اله شا أحذَءُ 
سنَة ولا وم له ما تي اا و في الأرض مَن ذا الذي شفع علد إلا پاذنه ۾ يَعْلْمٌ ما بين 
ديهم وما خلْفَمُمْ ولا يُحبطون بِشَيٰء من علمه إلا ا شا وَس كرسي السقاوات والأَْ وله ينود 
حفْظمُمَا و وهو اللي العَظيمْ » ( سورة البقرة: آية 0۵ ) والسور القرآنية مشل سورة يس. و «حزب 
البحر » لأبى الحسن علي الشاذلي» و« دلائل الخيرات » للجارولى تعطى أسماء الله الحسنى 
کک خصائص سحرية وتؤكد على قوة الرمزية فى الكلمات. وكتاب « ألواح 
لعمادية » لشهاب الدين يحيى السهروردى المقتول ( أعدم سنة 0۸۷ هھ / ۱٠١۹۱‏ م) يتناول 
الصفات المطلقة والمقدسة فى 8 الحديث عن دلالاتها. 
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أدب الإشارة 


المؤلقات الرنيسية الإشارة هى أكثر موضوع متطور من موضوعات الأدب الصوفي. لأنها تضم 
مجالا كاملا من المعتقدات والتعاليم. وما أن القصد كان فى الأصل شرح النظريات الصوفية 
والدفاع عنهاء فإن النغمة الاعتذارية واضحة جلية لأن المؤلفين سعوا إلى إظهار الاتساق بين 
التعاليم والمذهب السني. وهناك كتاب رائد كبير تمت كتابته بطريقة صحيحة هو « الرعاية لحقوق 
الله » للمحاسبي وکتاب « قوت القلوب » لأبی طالب المکي ( ت ۳۸١‏ د / ٩۹۹م‏ ) كتاب 
فارق مبكر يعتمد عليه الغزالي كيرا فى كتابه « إحياء علوم الدين ». وكتاب أبى نصر عبد 
الله بن علي السراج ( ت ۳۷۸ هھ / ۹۸۸ م ) كتاب له أبعاد الكتاب الدراسى لأنه يعالج 
بالتفصيل المدى الكامل للمعتقدات والملاحظات الأساسية الصوفية فى أسلوب بسيط صريح 
وكاشف. وفصاحة الحجوبري ( توفی تقریبا فیما بین ٤٩1۵‏ - ۹۹٤ھ‏ / ۱۱۹۹ - ۱۱۷۳ م ) فى 
نصه عن الإشارات الذى يحمل عنوان « كشف المحجوب » ( الذى كتب بالغارسية أولا ) تعجلى 
على النحو التالى: 

« اعلم أننى وجدت الكون هو ضريح الأسرار المقدسة؛ لأن الله انتمن على نفسه الأشياء 
المخلوقةء و فيما هو موجود خبأً نفسه فالمواد . والحوادث. والعناصر والأجسام» والأشكال. والأمزجة 
كلها أقنعة لهذه الأسرار»"'. 

والكتاب الذى يعتبر بصفة عامة بمغابة كتاب الصوفية المقدس هو كتاب « الرسالة القشيرية » 
لأبى القاسم عبد الكريم القشيري ( ت ٤٤٩١‏ ھ / ۱۰۷۲ م ). وریا یکون أفضل مخطوط باق 
لخلاصة وافية فى كل تاريخ الصوفية طوال فترة تطورها الكلاسيكية. فالعنوان الذى لا يشل 
مداه يحافظ على شكلله الأصلي: سلسلة من الرسائل إلى التلاميذ فى مختلف الأقاليم يدهم 
بمعلومات مضبوطة عسن مكانة الصوفية داخل إطار الدين الإسلامي. وإذ يقدم المادة المستمدة 
من مناقب الشيوخ؛ فإنه وضع فى طراز بحيث يركز على جميع جوانب الفكر الفلسفي الصوفي. 
والغرض هو أن يضفى مجدا جديدا على المذاهب التى كانت قد سقطت أكثر من كونها قد 
عفا عليها الزمن أيام القشيري. والتطلع السامى للصوفي يتم تلخيصه كأحسن ما يكون فى 
ملاحظته: «الخادم مشل جسد فى يدي الله مغموس فى أعماق محيط الوحدانية» وقد مر بعيدًا 


(1) Cited by Smith, Readings, 55. 
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عن النفس وعن مخالب الأشياء المخلوقة. بحيث يعود الخادم فى النهاية إلى ما كان عليه من 
قبل أن يبدأ »". وتكمن القيمة الإضافية للمؤلف فى معرفته بالفقه» ومهارته العالية فى فن 
الخط وقدر ملحوظ من العلم الغزير فى المسائل الأدبية". 


وهناك كتاب أسبق منه فى المجال نفسه» على الرغم من أنه موجز» هو كتاب « التعرف لمذهحب 
أهل التصوف » للكلاباذي ( ۳۸۰ أو ٤۳۸ھ‏ / ۹٩۰‏ أو ۹۹٤‏ م ). وقد کان موضوعا لکثیر 
من التعليقات فى القرن التالي » بحيث صار الكتاب مرجعا للتدرب على التصوف بسبب تقديه 
الموجز للمذاهب الصوفية. وهناك كتاب لاحق. ولكنه شامل بالقدر نقسه» هو « عوارف المعارف » 
لشهاب الدین عمر السهروردی ( ت ٩۳۲‏ هھ / ۱۲۳۶١‏ م ) وهو يشبه كتاب إحياء علوم الدين 
فی مجاله» وان کان مصغرا. 
هذه الكتب الكبيرة فى التصوف كانت وريغة لأرقى الحقاليد الأدبية. ذلك أن كتابة النثر 
كانت فى ذلك الحين قد وصلت إلى آخر مدى فى التطور من حيث التقنية والأسلوب» والنضج 
والتعبيرء والتنوع والتألق والخيال. وتم تحديد الأهداف بوضوح ويشكل كامل» وقررت بصدق 
وجسارة» وكان هناك إحساس قوي بتأثيرها . ولأن الكتاب الصوفية تعاملوا مع العلماء بشجاعة 
فإنهم تبنوا أساليبهم المدرسية كذلك. وينعكس نثرهم بوضوح فى نزوات أسلوبية مشل الاعتماد 
الكشيف على التشبيه البلاغي؛ والأقوال ا لمأثورة. والقصص الرمزية والتصوير الرقيق والخيال. 


أدب السلوك 

يتجسد أدب السلوك بشكل بارز فى كل مرحلة وكل خطوة على الطريق - من الاستعداد إلى 
السلوك فى الطريق. حتى الوصول. وهناك جوانب أخرى من الأدب العربي تكاد تكشف عدم وجود 
اهتمام متساء بالتفاصيل الشانوية الصغيرة التى تبدو وكأنها تستوعب اهتمام الصوفية. وهناك 
مقالات على كل جانب من جوانب سلوك الصوفية فى كل الظروف تقريبا. ومشل هذه المؤلفات 
عليها كغير جدا من الأدلة فى أثناء مرحلة تنظيم الحركة عندما كان المبتدئون فى حاجة إلى 


(1) Ibid. 


(2) Huart , Arabic Literature, 271 - 2. 
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الإرشاد والتوجيه الواعي. وذ کانوا فی معظمهم منسحبین ومتمرکزین حول ذواتهم» لم یکن هناك 
طلب على النساك الأوائل للمشاركة فى تجاربهم أو شرح ما يجلبه الكمال الروحي. 

ولدينا مقالة محددة عنوانها « آداب النفوس » للمحاسبي. و «دواء القلوب » لعاصم 
الأنطاكي. و« كتاب المريدين » لأبى زكريا یحیی بن معاذ الرازي ( ت ۲۵۸ د / ۸۷۲ م )ء 
و« کتاب أدب النفس » للترمذي» و « أدب الفقير » للروذباري» ومقالة عن آداب الصلاة كتبها 
الخراز ( ت ۲۸١‏ ه / ۸۹۹ م ) ومراسلة صغيرة بين ذى النون والجنيد. 


وتظهر الكتب الأكثر توسعا عن موضوع آداب السلوك بالتزامن مع تقوية الطرق الصوفية 
ومع الحاجة إلى كتب لتدريب المستجدين ولإرشاد الشيوخ. والكتاب الأشمل هو كتاب السلمي 
المعنون « جوامع أدب الصوفية ٠»‏ ويضم عددا من المقالات المنفصلة عن آداب السلوك. وقد ترك 
لنا الحسين الوزان» أحد المعاصرين. « كتاب أدب المريد » ويعتير كتاب « آداب المريدين» لضياء 
الدين عبد القاهر السهروردي ( ت ٥٦۳‏ ه / ۱١۸‏ م ) من الكتب الغارقة. وكتاب «الغنية» 
للجيلاتى مؤلف بناء على طلب الزملاء والمريدين. عبارة عن كتاب تعليمي كامل ومقالة كاملة 
عن التصوف أيضا ويفصل قواعد السلوك فى حياة الفضيلة. وآداب السلوك المطلوبة لكل مرحلة 
فى حياة الصوفية. وكان واحدا من أوائل الذين أكدوا على الالتزام بآداب السلوك الصارمة 
والمناسبة حيشما وحينما يتطلب الأمر. 

والأسلوب سردي فى أساسه يتسم بالوضوح. ومع هذا يبدو أن بعض المقالات تحبذ الاقعباس 
غير المباشر من القرأن والحديث ليساندها. وبين الفينة والفينة هناك لمسة من المرح والفكاهة» بمغابة 
تعویض بسيط عن موضوع جاد : 

«إنه ينبغى على المبتدئ ألا يتحدث إطلاقا سوى بإرادة شيخه إذا كان حاضرا بجسده؛ فإذا 
كان غانبا فيجب عليه عندنذ أن يسعى للحصول على إذن من خلال قلبه إذا كان له أن يتقدم 
فى الحصول على حقيقة ربه »'. 

وثمة اهتمام مباشر بالصدق والسداد فى مؤلف الخراز « كتاب الصدق ». ويؤكد كتاب 
القشيري «ترتيب السلوك» على أنه يجب مراعاة آداب السلوك على امحداد طريق الصوفي. 


(1) تقله الشعرانى. على عهدة الدسوقي. فی کتابه. طبقات. ۱۹۵. 
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وكذلك يفعل كتاب « أدب السلوك» الذى كتبه مؤلف أندلسي مجهول کان يقیم فی دمشق زمن 
صلاح الدين الأيوبي. وينتمى كتاب السلمي الذى يحمل عنوان « سلوك العارفين » إلى الفئة 
نفسهاء وكذلك ينتمى إلى الفثة نفسها من بعض الوجوه كتاب « منازل السائرين » الذى كتب 
بالنشر المسجوع. 

أدب المخاطبة الإلهية 


يتضمن هذا النوع الصلاة. والدعاء » والنوافل. وقد حدد النبي عليه الصلاة والسلام بالحديث 
المنسوب إليه ومعناه أن لا شىء أحب إلى الله من الدعاء. وهكذا انخزع الدعاء الكثير من 
الاهتمام الأدبي مع آدابه الخاصة به. وقد صار على زين العابدين. حفيد علي بن أبى طالب» مركز 
المزيد من أدب الدعاءء الذى كتب بصورة رشيقة بالذهب لكي تركز على القوة الكاملة لكلماته. 
وثمة سرية معتبرة للأسرار الروحانية الباطنة. تخاطب العامة بشكل مقنع فى نغمة واحدة 
وتخاطب النخبة أيضا بنغمة ة أخرى مساوية. وقد رفع المعجيون الشيعة من شأن زين العابدين إلى 
المرتبة الأسمى فى التجسيد الروحاني. 

وقد امتاز محمد النفري ( ٠٠١٠١‏ د / ۹١١‏ م ) فى أدب المناجاة فى مؤلغه « كتاب ال مخاطبة » 
و« كتاب المواقف ». وأسلوب الرؤية الذى استخدمه فى هذين المؤلفين رما يعكس استمرارية تراث 
أبى يزيد فى المخاطبة المباشرة مع الذات الإلهية» مشل: 

« وأرى الخوف وقد هيمن على الرجاء. وأرى الشروات تتحول إلى نار والتشبث بها ينتهى إلى 
النار؛ ورأیت الفقر خصما يقدم البراهین؛ ورأیت کل شىء ولا ۾ LS‏ آخر 
ورأيت هذه الدنيا وهما وضلالاء ورأيت السموات خدعة ب . 


وكان الشاذلى مؤثرا بالقدر نفسه فيما يتعلق بصلوات النوافل المعروقة باسم « الأوراد » 
و«الأذكار ». وكان صاحب موهبة فريدة فى هذه المنطقةء وكتاباه « حزب البحر » و « حزب 
البر ». مشالان جيدان. وفى الكتاب الأخير حتى الكلمات تبدو ذات خصاتص سحرية. وقيل إن 
الصياغات قد توصلت إليه بواسطة النبي عليه الصلاة والسلام وقد أثرت للغاية فى الرحالة ابن 
بطوطة لدرجة أنه أدخلها با حرف تقريبا فى كتابه « تحفة النظار ». وهى تتألف أساسا من خليط 
من الآيات القرآنية والأدعية الشخصية والعبارات الدينية المتوقدة. مشل: 


(1) Cited by Arberry , Sufism,64 . 
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«يارب. افتح قلبي بنورك وبرحمتك امنحني القوة لكي أكون مطيعا لك احمنى من عصيانك؛ 
امنحنی القوة لمعرفتك؛ وبقوتك وعلمك اجعل قوتى وعلمي بلا ضرورة؛ وبإرادتك حررنى من 
اراد تی؛ ومن خلال صفاتك خلصنی من صفاتى... لأنك أنت القدیر على کل شىء »'' 

أما الأوراد التى كانت تختلف فقط فى وقت تلاوتهاء فكانت تشكل موضوعا فيه وفرة؛ 
لأن السادة والمرشدين فصلوها لکل مبتدئ حسب قدرته علی تطبیقها. وهی موجودة فی کل 
كب التعاليم الصوفية تقريبا. ومعها الوصايا والمناقب. وعلى وجه التحديد ريما تعمل الإحالات 
إلى الفيوضات الربانية. كتاب الطريقة القادرية؛ وكتاب « المفاخر العلية » الخاص بالطريقة 
الشاذلبة. وكتاب الطريقة التيجانية المسمى « السر الأبهر ». وهناك كتاب لا ينتمى لطريقة من 
الطرق الصوفية هو كتاب الجنيد ال موسوم « کتاب دواء الأرواح ». 


القصة الرمزية 


وقد ألهم أبو يزيد عددا من المقالات ببالغاته (الشطحيات) التى نقلت فى كتاب السراج 
السمى « اللمع »» وأيضا فى كتاب الجيلاني « شرح شطحیات أبی يزيد ». وأبو یزید مسئول 
أيضا عن تقديم القصة الرمزية فى الأدب الصوفي بتبنى معراج النبى - صلى الله عليه وسلم - 
لشرح رحلته إلى الله. وقد نتج عن الإغواء متابعة هذا الموضوع القليل من القطع الممتازة مشل 
كتاب جعفر الميرغنى « قصة المعراج ». 


وضع اموضوعات الصوفية فى قصص رمزية لوحظ للمرة الأولى فى « قصيدة الطير » لابن 
سينا. كان هذ الأسلوب فى التعبير طريقة مناسبة لنقل المجادلات الخلافية بالحد الأدنى من 
الصدى. وقد تناول الغزالى المنهج فى مقالة غير مشهورة بالعنوان نفسه يصر بعض الباحشين على 
أنها من تأليف أخيه أحمد. وهذه بدورها قدمت النموذج لكتاب العطار « منطق الطير » (اكتمل 
قى سنة 0F‏ ھ /11¥۸ م( . وموضوع کتاب ابن سينا هو حبس الروح فى هذه الدنيا. وفى 
کتاب العطار تش تشبّه الروح بطير حبيس فى قفص والطريق کله یقدم بواسطة طیرانه قوق ودیان 


مرهشه. 


وقد تعزز المزيد من تطور القصة الرمزية المرتبط بالأملة على يدي شهاب الدين يحيى 


.١١ نقله محمد الخميري فى كتابه « درة الأسرار »ء‎ )١( 
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السهروردى المقتول. الذى كان ذات مرة فيلسوفا قويا ثم تحول إلى صوقي» وكانت مواهبه فى 
e‏ قد غذت قوى التخيل عنده. وأساطيره الجميلة ترجع إلى أفلاطون عن طريق ابن 
سيناء الذى أعاد صياغة قصيدته فى أسطورة مؤثرة وتصويرية ترمز إلى المغاهيم الأفلاطونية 
الحديشة عن نزول الروح فى الجسد. والتى كانت مقبولة بالفعل من جانب الصوفية الآخرين 
باعتبارها تصويرًا مجازيًا مسبعًا للمفهوم القرآني عن العهد الأرلي. واستخدام الحيوانات والطيور 
لارمز إلى الظواهر ليست جديدة؛ وأول كتاب يشل هذا الأسلوب هو كتاب « كليلة ودمنة ». 


أدب الطريقة 


هناك موضوعات أخرى تم تناولها بشكل موسع وعلى نحو خاص فى كل مجالات المجاهدة 
الصوفية فى الأدب الصوفي. وقد عوجت المثل العليا والتنازل والفقر والتقشف وإنكار الذات 
بصورة مطولة. شأنها شأن الممارسات الروحية؛ ومراحل الطريقة ووضعياتها. ونضالات الروح 
وانجازاتها بوالعجربة النهائية فى المعرفة والاتحاد. وكان المحاسبي رائدا فى الكتب التى تتناول 
الموضوع مشلما فعل محمد السمار ( ت۰٣۲‏ هد / ۸۷۳ م )فى مؤلغه «كتاب فى ذم الدنيا» 
وأبو سعد محمد بن زياد العرابي فی « کتاب فى معنى الزهد » و « طبقات النساك ». 
وعن التقوى» والتبجيل. والخوف كتاب المحاسبي « المكاسب والورع »؛ وعن الصبر؛ والرضى 
كتاب الترمذى « رسالة... فى الشكر والصبر »؛ وعن النية كتابه « مسائل قى النية ٠»‏ وقى 
عيوب الذات ومعا ل جتها» کتاب أحند البرنسي ( ت ۸٩٩‏ ه / ۱٤۹۳‏ م ) المعنون « الأنس 
فی شرح عيوب النفس ». وكتب السلمي «عيوب النفس ومداواتها ». وكتاب «دواء الأرواح » 
لمؤلف مجهول''“. وعن القلب ودوره باعتباره موطن المعرفةء هناك كتاب « مقامات القلوب » 
للنوري. وكتب الترمذي « صفات القلوب » وكتابه المهم « بيان الفرق بين الصدر والقلب... 
وعن تشخيص اسرار ورين الروح كتاب الجنيد « O IN E‏ 
«أعضاء النفس» وكتاب « رياضة النفس »؛ وعن الحالات كتاب المحاسبي المسمى « التوهم 
بكشف الأحوال » وكتاب السلمي « بيان أحوال الصوفية ». 

وكانت هناك كثرة با شل فى المقالات والكتب الكاملة عن الكشوف الروحية النهائية. فهناك 
«, كتاب المشاهدة » لعمرو المکی (ت ۲۹۷ ھ / ۹۰۹ م )ء و «كتاب رؤية الله » لأحمد بن 


(DEd.and trans.A.J. Arberry, «The Book of Cure of Souls», Journal of the Royal Asiatic 


Society,1937,219-31. 
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محمد العرابي عن المعرفة كتاب « شرح المعرفة » لمؤلف مجهولء وكتاب « بستان المعرفة ٠»‏ 
وهو تكشيف لآرا ء الحلاج. ولدينا عن البهجة « كتاب الوجد » لأحمد بن محمد العرابي بين كتب 
أخرى. 

وموضوعات (التوحيد ) و( وحدة الوجود ) اجتذبت الكثير من الكتابات. فهناك « كتاب 
التوحيد » للترمذي» وکتاب ابن سينا المعنون « الإشارات والتنبيهات ». الذى يعكس آراءه وآراء 
الآخرين عن وحدة الوجود كله بمعنى أنه لا يوجد خالق ولا مخلوق, لا خادم أو سيد» ونما وجود 
واحد: هو الله. والكثرة التى يثلها العالم ا لخارجي الذى تدركه الحواس إنما تعكس ببساطة جوانب 
مختلفة للواحد. هذا هو الموضوع الذى استغله محيى الدين بن العربي. 

والنشر الصوفي فى القرن الرابع الهجري / يعكس بقوة موضوعين: بعد أن كانت الأرض قد 
مهدت بكتاب الجنيد عن «التوحيد ». ووفرة المصطلحات الفنية المنصلة بالموضوع - التاكيد 
المتزايد على الرمزية والتلميح» والتلاعب بالكلمات. والزيادة فى التعبيرات المتحذلقة - لم 
توضح فقط الاهتمام المتنامى بل هذه الموضوعات» وإغا أيضا كانت له النتيجة التعسة التى 
تمغلت فى عدم التأكيد على الجوانب الفتية. ولم يحدث حتى القرن السادس الهجري / الثانى 
عشر الميلادى أن حدثت العودة الواعية إلى التقييم الواعى للبحث الصوفى عن الإدراك الإلهي. 
وإلى التقييم الفني. بدون التفريط فى التدفق الفني للمعنى» ووضوح الغرض. والعاطفية وحرية 
الوعي. فالأساليب مباشرة صريحة وطرق التعبير راسخة. وحتى القصص الرمزية تقدم فى أشكال 
واقعية. كما أن تشخيص المادة خال نسبيا من التصنع والتكلف. والمؤلقون عموما أكثر حرصا قى 
اختيار وتوظيف المصطلحات التى لها رنة عالية ويمكن أن تثير العاطفة فى القلب. والمصطلحات 
الصوفية على نحو خاص تستخدم بكثرة أكثر , ولكن حيوية التعبير ليست ضعيفة كما أن التناول 
التحليلي للموضوع ليس كذلك. 

أدب الاعتذار 

هذا الموضوع كان يهتم بالجدارة النسبية للطريقة الصوفية فى مواجهة الشريعة. وقد ميز 
السلمي فى كتابه « الفرق بين العلم والشريعة و الحقيقة »؛ وأسهب الخراز عن الموضوع فى كتابه 
«الکشف والبیان». مغلما فعل أبو بکر محمد بن عمر الوراق (۔ ۲۸۰ د / ۸۹۳م ) فى «العالم 
والمعلم». وكانت المبارزة قضى فى طريقها قبل أن يكتب الغزالي « ميزان الاعتدال» و « كيمياء 
السعادة » حيث إنه بطريقة منظمة ومنهجية عمل على نسبة إضعاف العقيدة إلى التصريحات 


116 


الخيالية للعقلاتيين. وقد جابههم الترمذي فى كتابه « الره على الرافضة ٠»‏ كما فعل السلمى 
فى كتابه الموسوم « الرد على أهل الكلام ». وكان كتاب « ذم الكلام » من تأليف الهروى 
(ت ٤۸١‏ ه ٠١۸۹/‏ م) محاولة لمواجهة الفروض المنطقية لعلم الكلام المذهبي والبحثى. وعندما 
انتقد ابن الجوزي (ت ۱۹۷ ه / ٠٠١٠١‏ م) مارسات الصوفية فى كتابه المسمى « تلبيس إبليس». 
قام عز الدین المقدسی (ت ٩۷۸‏ هھ / ۱۲۷۹ م) بمعارضته بكتابه «تفليس إبليس». بل إنه قلد 
أسلوب كتاب التلبيس. 


وتمشل كتب التبريرات والدفاع ذات الطابع الشخصي خير تشيل بكتاب «شوكة الغريب» 
الذى كتبه عين القضاة عبد الله بن الهمذاني. وفيه يجادل بفصاحة وبشكل مؤثر أن كل قسم 
من المعرفة له مصطلحاته المتفق عليها بصورة تبادليةء ومعناه المعلوم فقط لمن يلتزمون وقد ولد 
اللجوء إلى استخدام الملصطلحات كيانا من الأدب الذى قام ماسينيون بعملية مسح له حتى القرن 
الثالث الهجري / التاسع الميلادي فى دراسته عںن×! مهغ . وكان المحاسبي من بين أوائل 
الذين شغلوا أنفسهم مصطلحات مشل: معرفةء يقين. خوف» تقوى... وما إلى ذلك. وفى كل من 
« كتاب الفروق ومعنى الترادف » و « كتاب العلوم » يصل الترمذى بين الاشتقاقات المعجمية 
والاستخدامات. أما الكلاباذى والقشيري فقد كتبا أيضا مقالات مختصرة عن الموضوع. ومحيى 
الدين بن العربى وضع كتابه الموجزء ولكنه يحظى بشعبية كبيرة « الاصطلاحات » للتهدئة من 
انتقادات العلماء. وقد حاول كتاب « حل الرموز » الذى كتبه المقدسي بالمشل أن يشرح الإشارات 
والرموز التى يستخدمها الصوفية. 

وثمة أغاط بعينها من المراسلات كانت تستخدم للتمويه على التفسيرات الشخصية فى 
النقاط العقيدية والعمليةءأسرار الطريق. وأحيانا أعمق معنى خفى مرتبط بالتجارب الروحية 
والنفسية. ومع أن هذه الرسائل ملغزة ورمزيةء مربكة للعين غير المرية. فإنها كانت ما زالت 
تطرح فى لغة رشيقة للغاية. وإن لم تكن تقدم دائما بأسلوب « المقامة ». كما استخدمت فى 
التهانى أو التعازى المحعلقة بالمسائل الدنيوية, أو الاجتماعية أو العائليةء وقد عكس الصوفية 
فيما بعد ما يدل على قراءاتهم الواسعة» ولم يكونوا ينفرون من خلط العربية بالفارسية» والتركية 


(1) Ed. A.S.Furat, Sarkiyat Mecmuasi,V1,1966, 73-64. 
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بالغارسية. وكان يكن استخدام السريانية بل وحتى الكردية فى متتاليات مستقرة توبيخا لأنصار 
اللغة النقية أو لإثارة الوتر الغناني (فى أذكارهم]. وبوضع الصوت أو الحروف الأبجدية قى 
ماذج» كانوا يتجهون إلى ترسم خطى الأساليب السحرية وأساليب قراءة الطالع. 

أسلوب القصص 

وبصفة خاصة كانت الموضوعات المهتمة ب «القصص »». التى اتخذت عادة شكل رؤيةء أو 
معجزة. أو حدث غير عادي. سواء كان لها أساس من الواقع أم لاء قد أفضت إلى تطور هذا 
الأسلوب. وكان فن القصص من أوائل أشكال النشر الصوفي. وعلى الرغم من أنه غالبا ما كان 
وهمیاء فإن قوة الخيال وخصوبته تركت بصمتها على الشعبير الأدبي. وكانت الأمشال؛ والأقوال 
الحكيمة. والمأثورات. تحظى بشعبية فى القرن السابع الهجري / الثالث عشر الميلادي. وقبل 
ذلك كان التجيبي منشد مصر قد تيز فى مواءمة المادة القرآنية لكي يوظفها بالشكل الذى 
ناشب اهخمامات مستمعيه. وقد خدمت القصص فى التوجيه الأخلاقي والإرشاد. وكان ذو 
« النون المصرى » رائدا فى هذا التحول. بالنظر إلى تعدد مواهبه فى الأساليب النشرية. وقد نقلته 
کتابته من التأليف الكيميانى والكتب الدينية المزيفة السرية إلى الأمشال والحكايات. فقد كان 
مجددا لا يعرف الخوف؛ إذ كان مشلا أول من استخدم موضوع الحب ومفهوم المعرفة الغنوصية 
دونما تردد. ومن الناحية الأسلوبية. كان هوالذى أرسى سابقة « الفخامة الشعرية جملة ». وقد 
كان استخدامه القصة الرمزية. وكثرة لجونه إلى المجاز لإخقاء صلابة رسائله أو التعبير عن القيم 
شديدة العاطفية. سببا فى جعل الأنقياء يشكون فى أنه من أتباع مذهب اللذة سرا. 


ولكن من وجهة نظر فنية وأسلوبية» استمرت القصص فى اكتساب المزيد من التعقيد فى القرن 
التالى بعد «ذو النون»ء مع التأكيد على سهولة التعبير ووضوحه, والأوصاف المبدعة» وتجسيد 
المنطقي فى الشخصي. وغالبا ما كانت سعة العلم والانتقائية فى استخدام المصطلحات مصحوية 
بالصراحة والاستقامة. وفى القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي كان الأسلوب الفني قد استغل 
لإضفاء امصداقية على القصص الخرافية والمعجزات . مع اثر جانبي واحد كان فيه العزاء: أن 
المح آنذاك لعب دورا أكبر فى. الأدب الإرشادي على نحو ما تشهد به « حكايات الصوفية » 
لأبی بکر محمد بن شاذان الرازی ( ت۳۷۹ ھ ۹۸٦/‏ م ). 
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موضوع الحب 

الحب هو الموضوع الوحيد الذى استهلك روح الصوفى الحقيقية وتطلعه. فقد كان هو البداية 
والنهاية التى يجاهد الصوفية من أجلها على حد تعبير النوري « الحب هو إماطة القناع والكشف 
عن المخبوء عن عيون الناس »""'. وكان الذين اتبعوا التصوف قد عرفو! الحب وقدرود وقدروا 
جماله. وهو الحب الذى حولوه آنذاك إلى الذات الإلهية . وفى الأزمنة القدية عندما كان الحب 
مستهجناء كان يكن للحب أن يشحذ إحساس الشوق للمحبوب. وكان تعذر الوصول إليه يكن 
أن يؤدى إلى حالات من التبتل والطهارة. والشوق والرغبة العارمة. وقد تحولت هذه المشاعر 
ببساطة نحو الله فى السياق الصوفي. وثمة إدراك للجمال. قدره الله سبحانه والنبي عليه الصلاة 
والسلام» كان بمثابة الوقود الذى يولد نبضات الحب. فالإعجاب بالحب وتقديره يضفى النعمة على 
كشير من الأدب الصوفي. 


وتحويل عاطفة الحب من البشر إلى الله واضح فى كتاب النفرى عن « المحبة » فى شكل أقوال 
جمعها الآخرون. وهناك العديد من الحكايات منسوبة إلى ذى النون تذكرنا جزنيا بقصس الحب 
الكلاسيكية مثل قيس وليلى» فيما عدا أن قيسنًا هنا يهيم حبا وشوقا إلى الله وليس إلى ليلى؛ 
ونجد موضوعا مشابها فی کتاب الخالدی ا موسوم ( ت ۵۲۰ ھ / ۹0۹ م ) « حكايات العشاق» 
فى ال مختصر الذى كتبه أبو تصرعبد الله بن على السراج « مصارع العشاق ». 


وبينما توجد مقالات منفصلة وكتابات عن الجوانب المختلفة للحب» فإن الموضوع عولج على 
نطاق أكثر اكتمالا فى الكتب الكبيرة. ومن بين الكتب المنفصلة « كتاب عطف الأليف » لعلي 
بن محمد الديلمى» و «منازل المحبة » لأحمد الدانى. وهناك معاصر هو شهاب الدين أحمد 
الغزالی ( ت ٥۲۰‏ هھ / ۱۱۲١‏ م ). شقيتق أبى حامد كتب الكتاب المهم « سوانح العشاق ». 
وكان « كتاب المحبة » لعمرو المكي المرجع الرئيسي للمنظرين اللاحقين. ويركز كتاب « رسالة فى 
العشق » لابن سينا على المعرفة اللدنية باعتبارها المكافأة النهانية للحب. 


(1 Ciled by Smith, Readings , 33 . 
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موضوع العقل (اللوجوس ) 

كان ظهور مفاهيم الولاية مصحوبا بمفهوم متطور عن محمد عليه الصلاة والسلام والتبجيل 
العظيم لشخصه. وقدمت كتابات الترمذي الكثير من القوة الدافعة للإخلاص العملي للأولياء 
والأنبياء. ولكن آراء محيى الدين بن العربي التوحيدية الراقية كانت هى التى أبرزت مدا العقل 
المطبق فيها. وقد تطور عن مفهوم أن الله يتواصل بجزء من ذاته المقدسة مع الأنبياء وبالتالى مع 
الأولياء وأقطاب الصوفية. والأدبيات عن « الذات المحمدية » تتناول النبي بوصفه حقيقة خالدة. 
لا بوصفه شخصية إنسانية: أى إنه التجلى البشري للمبدأ الإلهي الذى ظهر فى آدم باعتياره أول 
الخلق. وإدريس أول الأنبياء» ونوح أول المنقذين. وإبراهيم» وموسى وعيسى وأخيرا محمد خاتم 
الأنبياء الذين على تتابعهم كان المبدأ ير من قطب إلى القطب الذى يليه. 


وقد عولج المبدا على أکمل وجه فی کتاب «الإنسان الکامل » للجیلی (ت ۸۰۹ أو ٠‏ ١۸د/‏ 
١‏ أو۷١١٠م).‏ وفيه يتم تناول القطب باعتباره ذروة الولايةالذى يظهر نفسه فى كل حقبة 
بوصفه ضرورة لبقا ء العالم. وله أشكال متنوعة» ويظهر فى أشكال جسدية مختلفة» ويحمل اسما 
للشکل فی ی عصر محدد. والإنسان الکامل» وهو کون مصغر من نظام اسمی» لايعکس فقط 
قوى الطبيعةء وإنغا يعكس القوى المقدسة كذلك. وكل الاختلافات الظاهرة إن هى إلا حالات 
مختلفة» وجوانب وتجليات للواحد. الحق» مع وجود ظاهري ليس سوى التعبير الخارجي عن ذلك 
الحق. والذات و الخالى والمخلوق هم ثلاثة فی واحد: 

« إذا قلت إن الذات واحدء فهى كذلك. 

واإذا قلت إنها اثنان. فهى اثنان فى الحقيقة 

واذا قلت: بل هى ثلاثة. فأنت على صراب 

لأنها الطبيعة الحقة للانسان » "“ 

فى هذا الكتاب لدينا مثال لطيف عن الأساس المنطقي الصوفي» فضلا عن أنه يتسم بتمايز 
تعليمي وأدبي» حیث إنه « یستجمع خيوط نظام فکري بأکمله ویخدم بوصفه مفتاحا له »: 

« انظر. أنا الكل» وذلك الكل مجالى: 


إنه أناء الذى يظهر على حقيقته. 


(1) الجیلی. الانسان الکامل. ج .٠١ ,١‏ 
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أنا العناية الربانية وأمير البشر حقا: فالخلق كله اسم وذاتى هى الموضوع المسمى »' 


هذا الموضوع. الذي كان مركزيا للغاية فى نظرة محيى الدين بن العربي الفلسفية هو المسئول 
عن بعض أهم الكتابات فى الأدب الصوفى. ومع الموارد الخيالية القويةء أوضح ابن العربي أعمق 
المعتقدات الصوفية وترك بعحمته على كل الذين جاعءا من بعده تقريباء ولاسيما الفرس منهم. 
فمع ۲۸۹ كتابا معروفا فى زمانه. كان تأثيره على الفلسفةء وعلم الكلام» والأدب محسوس 
بالضرورة.إذ إن كتبه « الفتوحات المكية » و«الفصوص » و « التفسير » كبيرة فى حجمها 
وذات تأثير وجدارة كبيرة. بل إن كتابه « الديوان » يجسد نظرته الدائمة نفسها. وقد ألهم أسلوبه 
الشعراء الفرس من أمثال جامى؛ وفخر الدين إبراهيم العراقي (ت ٩۸۸‏ ه / ٠۸۹‏ م) وأوحد الدين 
حامد بن ابی فخر الکرماني ( ت ٩۳۵‏ ھ / ۱۲۳۸ م ) وسعد الدين محمود الشابسترى (ت 
۰ هھ / ۱۳۲۰ م )"'. وفى اثنى عشر مجلدا كثف كتاب «الفتوحات المكية » الجانب 
الروحي فى الصوفية تماما مثلما كان كتاب إحياء علوم الدين للغزالي قد قطر جوهر جانيها 
الفكري وصفاه.لقد كتب ابن العربي بحذر وإحجام ويهذا صار سيد القصة الرمزية. والمجاز وا معنى 
المزدوج» والتخفى والألغاز وهذا كله لكي ينجو من مصير الحلاج. 

وفى رأي البعض أن كتاب « الفصوص » كان له تأثير أكبر فى تقوية عقليته» ويعتبر من 
جانب الكشيرين أعظم أعماله. وهو فسيفساء من المفاهيم التى تركزت حول الأنبياء الرئيسيين 
السبعة والعشرين. التى كشفت له» كما هو الحال مع كتب أخرى» فى أعقاب رؤيا رأى فيها 
النبي- صلى الله عليه وسلم والحقائق الربانية تتجسد أفضل ما يكون بواسطة الأنبياء» الذين 
يلخص كل منهم جانبا من هذه الحقائق» فمثلا آدم يشل خلافة الله فى الأرض؛ وأيوب المعاناة- 
ولكن فقط لأنه كان محجويا عن الله؛ والمسيح» كلمة الله... إلخ. 

وكان هو أكثر من أي كاتب آخر على ألفة مع خفايا النصوص. ولدى المرء انطباع بأنه كان 
يسعى عامدا لتعقيد وإخفاء ما هو واضح. إذ إن تعبيراته تحمل معنيين على الأقل. أحدهما 
لفائدة العلماءء والمعنى الآخر هو المقصود. ولديه ميل ملحوظ إلى التروى» ويعمد إلى الغموض 
فى اختيار النصوص. وإلى الاعتماد على الرمزي والشطط حينما يضيق عليه الخناق. وإذ كان 


«1 Nicholson , Studies 108. 


)٩(‏ وکتابه جلشان - ای - راز بعبر فى ه أبيات زات جسال مماوي » عن عقاند ابن العربي الصوفية. 
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ملتويا مراوغاء خياليا بدرجة عالية, وشديد العاطفية. كان الباحشون فى ذروة يقظتهم لحل ألغاز 
ما يعنيه. وهو يأتى بادة مؤيدة من تنويعة من المصادر - من القرآن. والحديث» ومن الفلسفة 
المدرسية. ومن الأفلاطونية الجديدة. ومن الإسماعيلية - مضيفا إليها لونه الخاص وخصوصياته 
الاصطلاحية التى خدمت فى لم شتات الفوضى. ومع هذا بقي الفيروزآبادى» مؤلف القاموس» 
والشعرانى يصران على أن ابن العربي كان مخلصا لكل من السنة والشريعة. وريا كانت الأجيال 
اللاحقة قد تذكروه على نحو أفضل بسبب براعته فى الابتكار وتراثه الفريد فى الاستخدامات 
الرمزية والاصطلاحية. 


موضوعات أخرى 

هناك موضوعات أخرى تناولها كتاب الصوفية تتعلق بالأخلاق والسلوك والفضيلة بكل 
أشكالها. وقد اكحست الفحوة. بتأكيدها على البسالة. والتضحية بالنفس» والشجاعة لونا صوفيا 
فى كتاب عبد الله الأنصاري « منازل السائرين ». وفى رسالة القشيري» تم تعريفها بأنها نوع 
من تقديم النفس الأخلاقي. وقد فسر أحمد الرفاعي الفتوة بأنها العمل فى نقاء فى سبيل اللهء 
لا طلبا للثواب. وكان شيوخ الطريق متأثرين بجدارتها لدرجة أنهم غالبا ما كانوا يشار إليهم 
بوصفهم « شیوخ الحرفة » اشحقاقا من أن الطوائف كانت تحبذ الفحوة. 

كانت الفضيلة والشجاعة من العلامات المميزة للصوفية» حسبما خاطب ابن عياض هارون 
الرشيد: « إذا كنت تسعى للنجاة من عذاب الله فلتجعل الكبير بين المسلمين يكون مشل أبيك. 
وأوسطهم سنا مشل أخيك. وأضعفهم مغل ابنك؛ احترم أباك وكن رؤوفا بأخيك» وعطوفا على 
ابنك ». لقد كانت الأخوة موضوعا مهما من الفضيلة عند الصوفيةء الذين اعتبروا أنفسهم بشابة 
ا حراس الخصوصيين لها فى كتاباتهم. كذلك كان ينظر إلى العزوبية والتبتل بأعتبارها فضيلةء 
على الرغم من أن جدارتها وفضلها على الزواج لم تكن أبدا مقنعة عاما. ومع هذاء فقد تمت إراقة 
الكثير من الحبر فى الجدل حول هذا الموضوع» مع أولئك الذين كانوا مع الاختياء وراء الحاجة 
إلى التركيز على الله وأولئك الذين ضد هذا باحثين عن المهرب فى تعاليم النبي- صلى الله عليه 
وسلم» والتى يشهد عليها شهادة كافية كتاب محمد بن قيم الجوزية ( ت ١۷۵ھ‏ / ٠١١١‏ م) 
« روضة المحبين ». 
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وهناك موضوعات آخرى تعاملت مع أوسع تنويعة من الموضوعات عندما كانت تبدو متصلة 
بالمجادلات الصوفية: الحكمة. الذكاء» الفلسفةء والعلوم» وموضوعات علم الكلام. والعلوم الخفية 
وکثیر غبرها من مجالات المعرفة. وهى شهادة على معارفهم الواسعة ومهاراتهم الكشيرة فى كل 
من السياق المادي والأدبي على السواء. لقد كان تعليمهم ومهارتهم على قدر من القوة والاحتمال 
بحيث إنها فى آثناء قرون الاضمحلال الفكري كان الزلفون الصوفية بدرجة كبيرة» من أمغال 
الشعراني فى القرن العاشر البجري / السادس عشر الميلادي وعبد الغنى النابلسى فى القرن 
الثانى عشر الهجري / الثامن عشر الميلادي. هم الذين حافظوا على الضوء المحذبذب المرتعش 
للكتابة دون أن ينطفئ. على الرغم من أن الصوفية المؤسسية كانت تيل إلى كبت الخيال والأصالة 
فى العالم الإسلامي الناطق بالعربيةء ومنذ ذلك الحين فصاعدا تم الإبقاء على الإبداع الصوفي 
حيا بدرجة كبيرة بواسطة أساتذة الأدب الصوفي الفرس. 
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الفصل السادس 
الكتابات الفلسفية 
محسن مهد ی جامعة هارقارد 


الكتابة الفلسفية العربية شكل من أشكال الأدب العربي. وهى» مشل الشعر العربي والنشر 
الفني» تستخدم الآراء المقبولة عامة. والتعليل البلاغي والأدوات البلاغيةء والإسقاطات الخيالية. 
لإقناع وتحريك الجمهور ذى العادات الشقافية واللغوية. والتقاليد والميول الخاصة» وهذه الكتابة 
استجابة لأسئلة خاصة وتتناول مشكلات خاصة. تشكل بدورها أسلوبها وطريقتها فى العرض. 
وعلى خلاف معظم الأشكال الأخرى فى الأدب العربي» على أية حال تميل الكتابة الفلسفية 
العربية إلى الإجابة عن الأسئلة وتناول المشكلات التى يجب أن تتعامل مع معتقدات الجمهور 
وآرائهم فى مور نظرية وعمليةء بشرية وإلهيةء يأخذها الفيلسوف وجمهوره على أنها ذات أهمية 
قصوى سواء للسلوك اليومي أو لنيل ثواب الآخرة. ومن ثم تميل إلى أن تكون جادة. ولكنها لا 
تخلو من مرج عقلانية. ولكنها ليست غافلة عن دور العواطف. صارمة ولكنها لا تخلو من 
مزاح خشنةء ولكنها ليست غير إنسانية. ومجالها عالمي يتناول جميع فروع المعرفة؛ وفی 
هذا الخصوص غالبا ما تتم المقارنة بين الفلسفة والجدل, والبلاغة. والشعر. والحقيقة أن الكتابة 
الفلسفية العربية تستخدم معظم قواعد الجدل والبلاغة والشعر لدراسة الآراء المقبولة عموما 
وتوضیحها؛ ولإقناع الجمهور ودفعهم إلى تبنى آراء بعينها ومسارات فعل بعينها والمصادقة 
عليها أو رفضها وكراهية غيرها. لقد كان جميع الفلاسفة العرب الكبار دارسين مشابرين للغة 
العربية؛ وخلق كل منهم أسلوبه القردي الخاص فى الكتابة ؛ وإذا كتبوا بكشير من الحرص والفن 
الملكتمل. فقد كان السبب فى هذا أنهم كانوا واعين بأن نجاحهم أو فشلهم بوصفهم فلاسفة يعتمد. 
لا على ابتكاراتهم فى العلوم التطبيقية. ولكن على امتياز فنهم اللفظي. وعلى تشبيهاتهم. 
ومجازاتهم وقياساتهم التمشثيليةء وعلى قدرتهم فى توضيح كل لفظ يحاكى بناء الروح الإنسانية 
والکون الذى يعيش الإنسان فى رحابه. 


حقا إن هذه الكحابات تتضمن تقارير عن علوم متخصصة معينة مشل النطق الصوريء 
والهندسة. والفلك والموسيقى» وكان هدفها وصف خصانص الفكر المجردء والخطوط والأشخاص 
والحركات السماوية والأصوات؛ كما أن مؤلفيها مارسوا حتى فنونا مشل الموسيقى والطب. ولكنهم 
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هم والمتخصصون فى هذه العلوم والممارسون لهذه الفنون ميزوا بين اهتمام الفيلسوف ومقاربته وبين 
اهتمام العالم التخصص أو من يارس الفن العملي ومقاربته. والرأي الجارى بأن الكتابة القلسفية 
العربية كانت تفهم من جانب مؤلفيها على أنها كتابة «علمية» با معنى الحديث وأنها ينبغى أن 
تقرأ كما هى» لا يضع هذا التمييز فى اعتباره ولا بمكن أن يعول على حقيقة أن الغالبية العظمى 
من هذه الكتابات ليست من هذا النمط. 


ولا بمكن أيضا أن نعول على الرأى القائل إن الكتابة الفلسفية العربية تراث مأخوذ عن 
المصادر الإغريقية والسوريانية. أو يقدم سببا للاستغناء عنها بحجة أن الكتابة الفلسفية العربية 
شكل من أشكال الأدب العربي. لقد كانت الفلسفة الإغريقية والسوريانية نفسها شكلين من 
الأدب الإغريقي والسورياني - خاصة الأساليب الأدبية لأفلاطون. وأرسطو. وأفلوطين. وكذلك 
أساليب الشراح الإغريق - تعلمها الفلاسفة الذين كتبوا باللغة العربية وقلدوها. بيد أن نشاط 
الترجمة والتقليد والتفسير لهذا التراث الموروث - أي كل الأشكال العديدة لإعادة طرحه» سواء 
عن طريق الترجمة. أو فى ملخصات. أو فى صياغات مشابهة أو فى شروح» سواء تم تقديها 
نغرا أو شعرا أو فى شكل روائي - إغا هى نشاط أدبي يكون فيه التقليد مختلفا عن إعادة إنعاج 
الصور الفوتوجرافية فهو عبارة عن محاولة إعادة رسم الأصل مع وجود جمهور جديد ومختلف 
فى المشهد. والأمر المغير بصفة خاصة فى نشاط الفلاسفة الذين يكتبون بالعربية ليس طرحهم 
ثانية للروايات السابقة والمحاحة لهم فى ترجمة عربية» ولكن طريقحهم فى النقل. فى إعادة خلق 
التراث الذى تلقوه وتقديمهء وهو نشاط استمر فيما بعد داخل التراث الفلسفي العربي لأن المؤلفين 
اللاحقين أعادوا طرح روايات أسلافهم.هذا النمط من النشاط يشبه نشاط الشاعر أو الروائي 
الذى يعيد خلق قصيدة أو رواية كتبها مؤلف سابق. 


ومن المعلوم طبعا أن الفلاسفة العرب البارزين كتبوا مؤلفات كبرى فى النقد الأدبي على شكل 
دراسات عن البلاغة والشعر» وتوسعوا فى التراث الذى تلقوه بواسطة هذه الفنون مع الاهتمام 
الحاص بتاريخ التراث الأدبي العربي الأصيل. بيد أن المفهوم الخاطئ استمر ياحك بأنهم كانوا 
مهتمين بالبلاغة والشعر فقط « باعتبارهما أشكالا منطقية » للمجادلات» وأنهم فى الغالبية 


الساحقة من كتاباتهم. أو كتاباتهم الفلسفية. كان قصدهم أن يقدموا عرضا علميا أكثر من أن 
يستفيدوا من فنون البلاغة والشعر المثيرة للتساؤل. ولكن إذا درس القارئ أعمال أى واحد من 
هؤلاء الفلاسفة - يعقوب بن إسحاق الكندى. أو أبو نصر محمد الفارابى» أو ابن سيناء أو ابن 
باجة. أو ابن طفيل» أو ابن رشد - وسأل ما الجزء عندهم الذي يحخذ شكل العرض العلمي أو 
يتظاهر بذلك. فمن المحتمل أنه سوف يخيب ظنه؛ والواقع أنه لن يبدأ فى فهم الفن الفلسفي فى 
الكتابة حتى يصير واعيا باستخدامهم الذي يكاد يكون متواصلا للأقيسة المضمرةء والأمثلة. 
والمجاز, والمشابهات القياسية. والطروحات الخيالية» والوسائل التى نوقشت بالتفصيل بواسطة 
هؤلاء المؤلفين أنفسهم فى مؤلفاتهم عن الجدل والبلاغة والشعر. 


وأخيراء الرأي القائل إن هؤلاء الفلاسفة لم يكونوا بلاغيين أو شعراء» ولكنهم كانوا يعملون 
بالفلسفة يضفى قليلا من المعنى ما لم يفهم الرء عمل الفلسفة فى حالتهم على أنه تجهيز 
وتأليف للكتب التى خلفوها وراءهم. ذلك أن نشاطهم الفلسفي. بقدر ما نعرف» كان يشمل 
القراءة والتدريس وكتابة مشل هذه المؤلفات. وكان معنى أن تعمل الفلسفة هو كتابة مؤلقات على 
شكل: أسئلة محل نزاع؛ وفحص الآراء المتصارعة فى الأمور النظرية والعملية. وآراء أسلافهم. 
وتواريخ الفلسفة» وا لموسوعات. وتقسيم فروع المعرفة وتنظيمهاء والخطابات الحقيقية أو الخياليةء 
والإجابات الحقيقية أو الخيالية على الأسئلة. والحواشى والذيول على المناقشات الشفاهية الحقيقية 
أو الخيالية. ومستويات عديدة من التعليقات أو الكثير من الروايات عن موضوع المادة نقسه 
يخاطب جماهير مختلفة. والآراء الشرعية والكتابات الشرعية أو الكلامية أو مؤلفات فلسفية 
تهتم بالأمور الشرعية ومسائل علم الكلامء وشروح للقرآن والحديث النبوي» والتواريخ» والقصص. 
وشروح لمل هذه القصص. والقصائد» وشروح القصائد. وقد كتبت هذه المؤلفات ردا على مواقف 
حقيقية كان القصد فيها التعلّم ( وهو ما كان يعنى فحص وتنقيح الآراء المقبولة عموما ) وإرشاد 
الآخرين للسعي وراء معرفة كل الأشياء. أو إقناع جمهورهم بسار سياسي معين للفعل. وإذا 
كانوا قد عملوا الفلسفة بأية طريقة أخرى. فهذا أمر لا يعرف المرء عنه شيئا؛ وما بمكننا أن نعرفه 
هو ما عملوه بحيث إنهم أوصلوا أنشطتهم إلينا فى كتاباتهم» وما يكن لنا أن نعيد بناءء هو 
المواقف. والأسئلة. والمشكلات التى استجابوا لها وأجابوا عنها أو حاولوا شرحها فى كتاباتهم. 
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الفارابى عن أفلاطون وأرسطو 


ربا يكون التوضيح الجيد لهذه الملاحظات الأولية فى التقرير عن الثواب والعقاب بكتاب 
الفارابى «الجامع بين رأيى الحكيمين أفلاطون وأرسطوطاليس »""' ويبدأً الكتاب بشرح أن المقصود 
به أن يجيب على الموقف العالى الراسخ: أن معظم معاصريه - وهى إشارة من طرف خفي إلى 
علماء الكلام - كانوا يناقشون ويتنازعون حول عدد من المسائل المركزية فى كل من القناعات 
الفلسفية والدينيةء وزعموا أن أبرز فيلسوفين فى العالم القديم - أفلاطون وأرسطو - لم يتفقا 
على هذه المسائل أو اختلفا بشأن القناعات الدينية. رد الفارابى بالتوفيق أو إظهار الاتفاق بين 
قناعات أفلاطون وأرسطو. لقد كان هدفه أن يبين. أولاء أن الفيلسوفين الكبيرين لم يختلفا؛ 
بمعنى» أنه كانت هناك جبهة فلسفية صلبة لا يكن تجاهلها بزعم أن الفلاسفة يناقضون واحدهم 
الآخر وأن التراث الفلسفي» من ثم» لا يقدم طريقة يعتد بها للمعرفة؛ وثانياء أن القناعات 
الفلسفية لا تختلف بالضرورة مع القناعات الدينية وأن المرء ليس بحاجة إلى الشك فى أن 
الفلاسفة غير مؤمنين. وللوصول إلى هذا الهدف. يضى الفارابى من خلال المسائل محل التراع. 
واحدة تلو الأخرى. حتى يصل إلى مسألة الثواب والعقاب» حيث يظهر أن الصعوبة ليست فيما 
إذا كان هناك اعتقاد أن أفلاطون وأرسطو قد اختلفاء ولكن فيما إذا كانا قد اتفقا على رفض 
الاعتقاد بأن الأعمال الطيبة تلقى الثواب وأن الأفعال الشريرة تنال العقاب. ومن الواضح أن 
هذه مسألة ذات أهمية كبيرةء إذ هل يجوز أن تمضى هذه التهمة ضدهما من دون أن يتم التصدى 
لهاء إن الشك فى أن التراث الفلسفي الرنيسي ضد العقيدة الدينية لن يشجع المؤمنين على دراسة 
مؤلفغات أفلاطون وأرسطو. وعلى كل حال فإن إنكار إمكانية الثواب والعقاب أمر مساو لإنكار 
الديانة الموحى بها. ويبدأً الفارابى رده بالإشارة إلى « بيان أرسطو» الواضح بأن التعويض أمر 
ضروري فى الطبيعة. هذا البيان الملتيس يعقبه اقتباس طويل من خطاب قيل إن ارسطو كان قد 
خاطب به أم الإسكندر الكبير» الى كانت قد تلقت للتو أخبارا موت ابنها وكانت منطوية على 
نفسها ثكلى يغمرها الحزن. وبعد مديح مسهب لإنجازات الإسكتندر وشهرته باعتبارها علامات 
على الاختيار الإلهي »يشير أرسطو على أمه بألا تفعل شينا سوف يبعدها عن ابنها حينما يحين 
الحين « لكي تقابله فى صحبة أولئك الذين هم من الأخيار » وقد كتب إليها «ناضلى لكي 
تفعلى ما سوف يقربك منه» وأول شىء يجب فعله أن تحضرى بروحك النقية الطاهرة لتقديم القرابين 
فی معبد زيوس ». هذا وما يليه ( يشير إليه الفارابى» ولكنه لا يقنبس بقية هذه الوثيقة وهو أمر 
حاسم للغاية فى مجادلته ) مؤشر واضح؛ حسبما يجادل الفارابىء على أن أرسطر كان مقتنعا 
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بضرورة الثواب والعقاب. أما بالنسبة لأفلاطون. فإن الفارابى يشير إلى نهاية الجمهورية 
و« القصة » الشهيرة التى تتحدث عن البعث؛ وهلم جرا. 

وما يحتمل أن يكون الفارابى قد صدقه» أو لم يصدقه. فيما يخص قناعات أفلاطون وأرسطو 
بشأن الحياة الآخرة ( سوف نرى ما حكى عنه أنه قال فى شرحه لكتاب أرسطو «الأخلاق » شينا 
من نوع أن كل الحديث عن الحياة الآخرة كلام عجائز ) غير مهم فى هذا السياق؛ وهو هنا يخاطب 
جمهورا خاصا ويستخدم أدلة وثائقية معينة ( خطاب شخصي وقصة ) لكي يقنع هذا الجمهور أنه 
لا يكن الشك فى أفلاطون وأرسطو لأنهما اشتهرا بأنهما رجلان حكيمان. وأنه لا ينبغى للمرء 
أن يستمع للناس اللجوجين الذين يتهمون هذين الفاضلينء بأشياء هما منها بريئان. 

ونحن ندين للمؤلف نفسه بأول مناقشة واضحةء ورا أهم مناقشة. لأسلوب وفن الكتابة فى 
الفلسفة العربيةء مقدمة فى شكل تقارير عن الكتابة لدى القدماء وآرائهم عن الطريقة الصحيحة 
للتعليم. وأكثر تقرير للفارابى يمكن الوصول إليه ومن ثم يحظى بقدر من الشعبية» تقرير عن 
كتابات أفلاطون وأرسطو معضمنًا مرة أخرى فى كتاب الجمع بين رأيى الحكيمين فى أعقاب تقرير 
عن أساليب حياة كل منهما""''. وهو يخص الأسلوب» وال مذهب المخحلف الذى كانا يستخدمانه فى 
تدوين الأشياء التى كانا يعرفانها وفى تأليف كتبهما. 


وفى « فترة أفلاطون الباكرة » اعتاد أن يمتنع تماما عن تدوين الأشياء التى يعرفها ويعهد 
بها « إلى بطون الكتب بدلا من القلوب الطاهرة والعقول المناسبة ». ولكن بينما مضى الزمن 
وصار بمتلك وفرة من المعرفة والحكمة, زاد إدراكا بأنه رما صار مهملا وضعيف الذاكرة. وقد تضيع 
اكتشافاته. ومن ثم « اختار رموزا وألغازا بقصد تدوين الأشياء التى عرفها وتدوين فلسفته » 
بحيث لا يكتشفها سوى أولئك الذين يستحقونها ويمكنهم أن يتابعوها فی بحوثهم وجهودهم. 
ومن ناحية أخرى» كان الإجراء الذى اتبعه أرسطو « أن يجعل الأشياء واضحة لا تشوبها شائبة. 
ثم يدونها؛ ويرتبها بشكل جيد؛ ويعبر عنها بفصاحة؛ وصراحة» ووضوح؛ على أکمل وجه تمکن». 
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وعلى الرغم من أن الفارابى يصف عدم الاتفاق بين المنهجين بأنه واضح» فإنه لا ينكر أنهما 
مختلفان. وهو يشرح تكوين إجراء أفلاطون باعتباره توفيقا ضروريا بين إجرانه الأصلي بألا يدون 
إطلاقا. وإغا يتواصل بحكمته شفاهية مع مجموعة مختارة» وخوفه من النسيان وضياع حكمته. 
ويتمشل هذا التوفيق فى اختراع شكل مكتوب من التواصل يلبى اعتراضه الأصلي على الكتابة. 
و لا يكن حل شفرته سوى بواسطة الباحشين الذين بمتلكون المؤهلات التى سوف تجعلهم مناسبين 
لتلقى اكتشافاته من خلال الاتصال الشفاهي. ويتصل أسلوب أفلاطون فى الكتابة مع قصده: 
نها حيلة ابتكرها بغرض تقييد إتاحة اكتشافاته فى نطاق التراء المؤهلين فقط. هذا القصد 
محفوظ وراء القصد الظاهر من الكتابة بالرموز والألغاز» وسطح كتاباته كما تواجه عيني القارئ 


اول مرة. 


ويتألف تقرير الفارابى عن أسلوب أفلاطون» أولاء من قصة عن سيرته» وثانياء التأكيد على 
أن الرموز والألغاز التى يقابلها القارئ على سطح كتابات أفلاطون لا تعبر عما كان كاتبها يعرفه 
أو عن حكمته. كما أنها تخفى وتحمى اكتشافات مؤلفها بدلا من أن تكشف عنها؛ وثالغا. 
أن قصد أفلاطون النهائي لم يكن أن يخفى اكتشافاته على الإطلاق. وإنغا أن يحفظها ويكشف 
عنها للقلة الذين يستحقونها. وهكذا جد أنفسنا مدفوعين لفهم اختيار أفلاطون لارموز والألغاز 
فى ضوء قصده أن يخفى اكتشافاته ويكشف عنها فى الوقت نفسه.هذا القصد نفسه مخبوء 
فى القصد الظاهرى بعدم كتابة شىء سوى الرموز والألغاز. أو عدم الكشف أبدا عن اكتشافاته 
الخاصة. 


أما قصد أرسطو الظاهر فى كتابته فهو مختلف. ويبدو أن إجراءء يعبر عن قحد أن تكون 
واضحة» مرتبة وسهلة على الدوام. ومع هذا فإنه وفقا للفارابى. هذا قصد يعظاهر به أرسطو. بيد 
أنه لا يسير عليه باتساق. وعلى أية حال فإن عدم الاتساق لا يكشف عنه للقارئ العابر» ولكن 
فقط لذلك « الذى يفحص العلوم الأرسطية و ضليع فى دراسة كتبه ». لأنه لن يفوته اسحخدام 
أرسطو لمختلف « حالات الإغلاق والتعمية والتعقيد» على الرغم من قصده الظاهر أن يكون 
واضحا وسهلا» فقد وضع الفارابى قائة من ستة أمشلة على هذا الإجراء: 
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)١(‏ الحذف الكشير للمقدمة المنطقية الضرورية من القياس المنطقي الذى يتناول المسائل 
الطلبيعية والإلهية والأخلاقية. كما أوضحيا الشراح القدامى. 


(۲) الحذف كفيرا لنخانج المناقشات. 


(۳) حذف واحد أو اثنين من التأكيدات المرتبطة بالموضوع. وهنا بقتبس الفارابى خطابا 
كتبه أرسطو إلى الإسكندر الأكبر يقترح مكافأة لارجال العادلين على حين يحذف ذكر عقاب 
الظالمين'". 


)£( بقرر المقدمات المنطقية فى قياسات منطقية بعينها ويطرح نتيجة قياس منطقي آخر. 
ثم یقرر مقدمتین منطقيخين أخريين ويتبعهما باستنتاج يتعلق بالمقدمتين الأوليين.ويقدم الفارابى 
هنا على سبیل المغال إجراء أرسطو فی کتابه ٣0ا٣۴‏ راهم حيث يذكر أن « أجزاء المادة 
مواد eu‏ 


(0) عمل عرض للشمول بعد أن بذل مجهودا مضنيا لتعديد الأمثلة الخاصة عن شىء واضح 
بذاته» ثم رر ما هو غامض ملتبس دون توضیحه أو تعریفه تعریفا کاملا. 

)١(‏ الترتيب المنظم لكتبه العلمية « لدرجة أنك تساق إلى الظن بأن هذا عرض طبيعي لا 
يقبل التغيير ٠»‏ ولكن إذا اعتبر القارئ « خطاباته ». فسوف يجدها منظمة بحسب نظام يختلف 
عن نظام كتبه العلمية. 

ويختتم الفارابى القائمة باقتباس من تبادل للخطابات الشخصية بين أفلاطون وأرسطو. 
يقول الفارابى عنها إنها كافية للبرهنة على القضية التى يشيرها. ويقال إن أفلاطون كتب إلى 
أرسطو یلومه على تألیف کتب علمية منعظمة ولعرضه علنا العلوم فى كتابات كاملة وشاملة. 
وقد رد أرسطو مسترضيا أستاذه بأن أعلن لأفلاطون أنه على الرغم من أنه كان قد دون الأشياء 
التى يعرفها والمصونة جيدا والأجزاء المضنون بها من الحكمة. فإنه رتبها وعبر عنها بطريقة لا 
تجعل سوى أولئك الذين يستحقونها يعثرون عليها. وهكذا يكون الفارابى قادرا على أن يحنّم 
أن الإجراءين المختلفين ظاهريا هما فى الحقيقة حالتان سطحيتان تعبران عن قصد واحد كام" 


(0 Ibid , 6 ,cf.32. 
(2) Ihid,6-7. 
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ويقوم توفيق الفارابى بين أسلوب كل من أفلاطون وأرسطو فى الكتابة على أساس قبوله لارأي 
الشائع عن السحة المشتركة فى أسلوب كتابتهما. وفى حالة أفلاطون. يحدد الفارابى نفسه فى 
حدود شرح أو تبرير استخدامه الرموز والألغاز التى تستخلص من القصد الخفي. وفى حالة أرسطوء 
على أى حال يستعد الفارابى بالكشف عن عدد من حالات الحذف التى قام بها متوسلا بسلطة 
الشارحين والمعلقين و «خطابات» بعينها منسوبة إلى أرسطو. ويذكر القراء ب« تواريخ القدماء » 
( والتى أخذ منها الرأي الشائع عن أسلوب الفيلسوفين فى الكتابة ) التى تجادل كلها ضد الرأى 
الشائع عن أسلوبه. وهو ليس بحاجة إلى تحدى الرأي الشائع عن أسلوب أرسطو على أساس 
حكمه الخاص أو حكم الباحثين العلميين فى حالة عدم قبوله هذه الأحكام؛ وهو يلجأ إلى الوثائق 
المقبولة شعبيا على أساس أنها ترجع أصلا إلى أرسطو لكي يعدل من الرأي الشائع عن أسلوبه. 
وياستغلال الاعتقاد الشائع أن هذه الوثائق حقيقية. يستطيع إجبار القارئ على الاعتراف بأن 
قصد أرسطو الظاهر بأن يكون واضحا وبينا يما فيه الكفاية فى جميع كتاباته ليس الكلمة الأخيرة 
بشأن أسلوبه. وأن قصد أرسطو الحقيقي ( الذى تأكد فى خطاب خاص إلى أستاذه أفلاطون ) 
هو الحفاظ على الأشياء التى يعرفها بعيدا عن الكثيرين ولا يكشف عنها سوى لأولئك الذين 
هم جدیرون بهاء وهکذا يكون هناك قصد واحد تم التعبير عنه بأسلوبي كتابة مختلفين» وينغذه 
أفلاطون باستخدام الرموز والألغاز» وأرسطو يعبر عنه بادعاء الوضوح.هذه مجادلة شعبية قوية ا 
فيه الكفاية لصالح الاتفاق فى القصد الكامن تحت الحالعين ا مختلفتين للتعبير اللتين استخدمهما 
أفلاطون وأرسطو. فقد اختار كل منهما عن عمد أن يبقى معرفته بعيدا عن الرأي العام» وحفظها 
من أجل القلة المؤهلين الذين يستحقونها؛ ولم يختلفا إلا فيما يخص منهج تطبيق هذه التعمية. 
وإذا ما سلمنا بأنه كان لهما قصد مخطابق. فعلى أي أساس وضعا قناعاتهما بأن من الممكن 
تنفيذه بقدر متساو من النجاح بواسطة المنهجين المختلفينء وإن لم يكونا متضادين. 

فی تقديم الفارابى لكتابه « تلخيص نواميس أفلاطون » نجد بيانا أكثر إسهابا عن منهج 


أفلاطون فى الكتابة'. هذا البيان يتبع مباشرة تشخيص الفارابى لميل الناس الطبيعي لإطلاق 
أحكام عامة قائمة على أساس الاستقراء الناقص لحالات مخصوصة؛ وحقيقة أن الرجال الحكماء 


(û Talkhis Compendium Legis Platonis , ed .F .Gabriuli London,1952,3-4. 
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فى اللحظة الحاسمة بأن تصرف ( على النقيض من سلوكه المعتاد ) مغل أي ماجن خليع. هذه 
القصة تحكى كيف أن الناسك استطاع أن يغادر المدينة فى ثياب صعلوك» وهو يحمل صنوجاء 
متظاهرا بأنه سكران وأخبر حارس بوابة المدينة « إننى كذا وكذاء الناسك ». وإذ ظن حارس البوابة 
أن الناسك مجرد ماجن يسخر منهء فقد سمح له مغادرة المدينة. إن قصد الفارابى تبرير أسلوب 
أفلاطون فى الكتابة: 


« إن غرضنا من عمل هذه المقدمة هو: الحكيم أفلاطون لم يسمح لنفسه بأن يكشف ويبين 
الأشياء التى يعرفها للناس جميعا. ومن ثم اتبع منهج استخدام الإشارات والألغازء والتصعيب» 
وأن المعرفة لن تسقط فى أيدى أولئك الذين لا يستحقونهاء وتقل قيمتهاء أو فى يدي واحد لا 
يعرف قيمتها أو من يستخدمها بشكل غير صحيح. وكان محقا فى هذا. فما إن عرف وصار 
متأكدا من أنه يات مشهورا بسبب هذه الممارسات» وأن الناس جميعا قد عرفوا أنه استخدم 
الإشارات فی کل شیء کان یرغب فی قوله التفت فی بعض الأحیان إلى الشی» الذى کان برغب 
فى مناقشته وقرر ذلك صراحة وبصورة حرفية؛ ولكن من يقرأ مناقشاته يظن أنها إشارة. وأنه 
قصد أمرا مختلفا عما قرره صراحة. هذا المفهوم أحد أسرار كتبه »'. 


هنا لدينا العنصر الناقص فى وصف أسلوب أفلاطون فى كتاب «الجمع بين رأيى 
الحكيمين». 


وقد تعلمنا من الجمع بين رأيى الحكيمين أن إجراء أرسطو العادي. وهو الإجراء الذى يعرف 
به عموماء هو أنه يكتب بوضوح وانتظام» بيد أن الدارسين الجادين لكتبه يتحققون من وجود 
طرق معينة من التعمية فى مواضع لا يتم الكشف فيها عن أسلوبه. ويصفة خاصة. يسهب حول 
آشياء واضحة بذاتهاء ولكنه يقدم ما هو غامض من دون مناقشة مسهبة ومن دون أن يعطيها 
حقها. وأخيراء فإن خطابه إلى أفلاطون يقرر صراحة أن مارسته يقصد بها التعمية على الأمور 
التى عرفها. وإجراء أفلاطون العادى. الإجراء الذى عرف به بصفة عامةء من ناحية أخرى» هو أن 
یکتب بشکل ملتبس ويخفى قصده من خلال استخدام الإشارات والألغاز. ولكن الأفراد المدربين 


«1 Ibid. 4. 


133 


على البحث عن المعرفة التى يتحدث عنها يجدون أنه من حين لآخر؛ فى مرات نادرة» يقرر ما 
يقصد قوله صراحة. وهكذا فبینما فى هذا الصدد یکمن سر كتابات أفلاطون فى إخفاء بياناته 
ألصريحة أحيانا بواسطة الغموض المعتادء يكمن سر مؤلفات أرسطو فى إخفاء بياناته الغامضة 
فى بعض الأحيان بواسطة وضوحه المعتاد. 


فضلا عن ذلك. فإن مقدمة كتاب « تلخيص نواميس أفلاطون ». تحكى عن أسلوب آفلاطون 
فى الكتابة إلى القاعدة العامة (الموضحة هناك وفى كتاب الجمع على السواء ) آخذة فى الاعتبار 
نزوع الإنسان إلى وضع أحكام عامة على أساس أمغلة غير كافيةء وتشير إلى أن أفلاطون عمل 
عامدا لكي يصبح كاتبا مشهورا بأنه كاتب غامض الإشارات والألغاز. ويشير كتاب « الجسع 
بين رأيى الحكيمين » إلى أن أرسطو عمل لكي يقدم عرضا عن الوضوح ورتب ليحجب بياناته 
الغامضة. والرجلان الحكيمان. وهما يتصرفان على أساس من معرفة كل منهماء عن مزاج الإنسان 
وطبعه» افترضا سلوكا معينا وشجعا الناس على الحكم عليهما وفقا لذلك. بقصد أن يكونا 
قادرين فى مناسبات معينة على الحصرف بشكل مختلف من دون أن يلاحظهما أحد. وقد اتخذ 
أفلاطون شخصية الكاتب الغامض. ونجح فى جعل الناس يعتقدون أنه دائما يتبع أسلويه فى 
الكتابة. ونعيجة لهذاء كان قادرا من حين لآخر أن يقرر رأيه بصراحة من دون أن يكشفه أحد؛ 
واستمر قراؤه العامة فى افتراض أنه لابد أن يكون قد استخدم رمزا ما. أما أرسطو. من ناحية 
أخرى» فقد اتخذ شخصية الكاتب الواضح المنظم. وکان قادرا على إخفاء معرفته بأن يحذف 
بين الحين والحبن أمورا معينة ويكون ملتسا وغامضا. ومرة أخرى غاب هذا عن قرائه من العامة 
الذين استمروا فى افتراض أن هذه البيانات» أيضاء يجب أن تكون واضحة ومنعظمة. ولا يبدو أن 
الإجرا ءين على طرفي نقيض فحسب. ولكنهما قائمان على نفس القاعدة العامة التى تتعلق زاج 
الإنسان وطبعه» ويتبعان القاعدة نفسها القائمة على أساس ميل الإنسان الفطرى لوضع أحكام 
كلية. ويتابعان الهدف نفسه؛ وهو ما يعنى الحفاظ على معرفة الكاتب وحمايتها من العامة ومن 
المؤذين. وحقيقة أنه بعد مرور القرن الرابع عشرء استمر الناس فى الاعتقاد بأن أفلاطون وأرسطو 
اختلفا حول مسائل أساسية لأن أحدهما اسعخدم الإشارات والألغاز على حين كان الآخر واضحا 
ومنظما دليل كاف على أن كليهما كانا دارسين حكيمين للطبيعة البشريةء وتساويا فى النجاحج 
فى تحقيق الهدف الذى سعيا إليه. 

وأخيراء فإن قصة الزاهد التقي فى مقدمة كتاب « تلخيص نواميس أفلاطون » تقرر السمة 
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الإشكالية للكتابة بقصد الإشارة إلى ما ينبغى تعلمه عن أسلوب أغلاطون فى الكتابة. هذا 
'لدرس ليس واضحا على الفور. فالقصة تدور حول زاهد تقي» وليس فيلسوفا. وهى عن الكذب 
الفعل لا فى القول. والفارابى ينسب فعلا قدرا معينا من الزهد إلى أفلاطون نى وصف 
الرأي المقبول عامة عن أفعالهء بيد أن لا يطبق صفة « زاهد » عليه. وإذا كانت كراهية أفلاطون 
للأشياء الدنيوية. أو تجنبه لهاء تذكرنا مع هذا بالزاهد فى القصةء فإن الدرس قد يكون على 
النحو التالى: إن أفعال أفلاطون الدنيوية الأخرىء مشل أفعال أرسطو. قد درست التظاهر أو 
المسارات المعتادة للسلوك الذى يقصد به الأداء الناجح للكذب فى الفعل؛ كما أن المواءمة بين 
السلوك المختلف ( والذى كان معتادا لكل منهما ) كان ينبغى تحقيقه على أساس فهم معرفتهما 
لطبع الإنسان» والمنهج الذى اتبعه كل منهما فى تدوين ما عرفه وهدفهما المتماثل. 


وعلى أى حال» ففى « تواريخ القدماء » المحفوظة باللغة العربيةء لم يكن أفلاطون. ولكن 
أستاذه سقراط؛ هو المعروف بالزهد. ولايرد ذكر لسقراط فى كتاب « الجمع بين رأيى الحكيمين ». 
وبدلا من ذلك. فإن الملمح المميز لحياته منسوب إلى أفلاطون. يقال إن رفضه الكتابة هو الموقف 
الذى اتخذه الشاب أفلاطون. وشخص أفلاطون الذى يبرز من كتاب الجمع هو إذن تجميع من 
الروايات الشائعة عن سقراط وأفلاطون. والحكايات عن سقراط تنسب إليه الأمور التى بسببها 
اشتهر الزاهد المذكور فى مقدمة كتاب « تلخيص نواميس أفلاطون »: أي التقشف. والاستقامة. 
. والسداد والعبادة. وعلى أى حال. فإن الروايات جميعا تصر على أن سقراط كان يعبد بعض 
الآلهة الأسمى. بدلا من آلهة المدينة. بل يحكى أنه قد قال إن أصنام المدينة» على الرغم من 
فائدتها للملك» فإنها مؤذية لسقراط. وقد زعموا أن هذا كان أحد أسباب موت سقراط. بيد أنه 
عندما تعرضت حياته للخطر» لم يرغب سقراط فى الهرب من مدينته مفضلا الموت. أما زاهد 
الفارابى فلم يستطع الهروب من الموت سوى يسيب قدرته على الكذب فى الفعل» وبذلك أقنع 
حارس بوابة المدينة أنه لا يكن أن يكون الزاهد التقى. ووفقا لكتاب الفارابى «فلسفة أقلاطون». 
كان سقراط عاجزا عن إقناع الجموع. أى الناس من أمثال حارس البوابة'". أما أفلاطون. من 
ناحية أخرى.فقد أظهر كيف يزج بين فن سقراط وفن راسيماخوس. الذى تكون من القدرة على 
إقناع الجموع. ويهذا المعنى أدخل أفلاطون سقراط فى ذاته: وقزج مؤلغاته. مغل الزاهد التقي فى 
مقدمة كتاب « تلخيص نواميس افلاطون » بين تدين سقراط والقدرة على إنجاز عمل غير ديني؛ 


(tt Farabi , Falsafat Aflalun, cd .F .Rosenthal and R . Walzer, London, 1943, 21-22. 
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وكان منهجه فى الكتابة التوفيق بين اعتراضات سقراط على الكتابة وضرورة أو فوائد الكتابة 
للحفاظ على حكمته. 

وليكن هذا كيفما يكون. فإن أسلوب أفلاطون فى الكتابة قائم على تجرية الزاهد فى القصة- 
وليس عن فن الزاهد فى الكتابةء وإنغا عن طريقة حياتهء تقشفه واستقامته» وصدقه المعحاد » ورا 
حتی صراحته فى كشف عبادة الأصنام فی مدينته وذمها. وقد وضع هذا الزاهد فى صراع مع 
المدينة وملكها الطاغية: ذلك أن الحق فى كلامه أجبره على الهرب من مدينته والعيش فى ال منفى. 
وعلى الرغم من أنه حافظ على حياته» فإن سلوكه المعتاد لم يقدم له الحل الأفضل لمشكلة علاقته 
مع المدينة. فقد فرض عليه اختيارا مأساويا بين الموت وهجران مدينته؛ لقد أنقذه فعل الكذب 
الكوميدى من الموت. ولكنه لم ينقذه من النفي. وفى سبيل استخلاص درس من المصير الذى 
لاقاه الزاهد التقي من أسلوب أفلاطون فى الكتابة. يجب أن نلاحظ نقاط التشابه بين الاثنين. 
لم يعلن أفلاطون معناه فی وضوح سوی فی مناسبات نادرة؛ وبعد أن تأكد من أنه لن يحققه 
سوى القلة التى تستحق. ولم تكن طريقته المعتادة أن يعلن بوضوح ما يعنيه. ولكن فى الحقيقة 
أن یکذب فی الکلام. وهكذا يبدو أفلاطون فى كلامه وقد حافظ على أسلوب الزاهد الورع. ولا 
رأى أفلاطون أن الصدق المعتاد كان مصدر الخطر على كل من المدينة والفيلسوف. وأنه كان قادرا 
على حماية المدينة فى آن واحد بالتعميةء اختار التعمية منهجا معتادًا للكتابة. وهكذا كان قادرا 
على تجنب الصراع مع المدينة وإنقاذ نفسه بالتعمية من دون اللجوء إلى البديل غير الجذاب 
بالنفي الإجباري. وبهذه الطريقة استطاع أن يقرر الحقيقة الخطيرة فى الشكل المكتوب والدائم 
وأن يحفظها داخل المدينة من دون مخاطرة كبيرة. ونحن إذن نتعامل مع انقلاب فى الأدوار.إذ 
كان ولاء الزاهد الأرلى للمدينة. وكان من أجل المدينة أن ضحى بسلامته وراحته - لقد كانء فى 
الحقيقة. ثوريا. ذلك أن ولاء الفيلسوف الأول للفلسفة وبقائها فى المدينة. وليست حالة أرسطو 
مرا مختلفاء لأن وضوحه المعتاد ليس بشأن الأمور الحاسمة أو الخطيرة. 

وعلى الرغم من أنه من الواضح أن هذه الروايات وما يشبهها عن أسلوب أفلاطون وأرسطو 
فى الكتابة لم يقصد بها أن تكون مجرد روايات تاريخية» فإنه يكن رؤية هذه الحقيقة بزيد من 
الوضوح إذا استمعنا إلى الفارابى يتحدث باسمه هسو وباسم أولئك الذين سوف يشخصهم 
على أنهم « فلاسفة »: 


» نحن الفلاسفة سياسيون بالطبيعة. ومن ثم ينبغى علينا (۱) أن نعيش فى انسجام مع 


136 


العامة ونحبهم ونفضل أن نفعل ما يفيدهم؛ وأن نعود إلى تحسين أحوالهم ١‏ تماما كما ينبغى 
عليهم أن يفعلوا الشى»ء نفه فيما يخصنا ). )١(‏ نربطهم بالأمور الجيدة التى عهد إلينا 
برعايتها ( تماما مشلا ينبغى عليهم أن يرتبطوا بنا فى الأمور الطيبة التى عهد برعايتها إليهم) 
بأن نظهر لهم الحقبقة الخاصة بالآراء التى يتمسكون بها فى دينهم؛ لأنهم عندما يشاركوننا 
الحقيقة. سيكون من الممكن لهم » بقدر ما فى وسعهم» أن يرتبطوا بالفلاسفة فى سعادة الفلسفة. 
(۳) إبعادهم عن الأشياء - المجادلات, والآراء والقوانين - التى لا نجدهم فيها على صواب. 
وهذا لا يكن عمله معهم من خلال براهين معينة لأن هذه ليست فى متناولهم» وغريبة عليهم؛ 
وصعبة بالنسبة لهم. وهى مكنة فقط من خلال شطر من العلم نشترك فيه معهم - آی إننا 
تم هذه الطبقة من التعليم تنتج عنها فلسفة «ذانعة»» وهى المعروفة باسم القلسفة 
١‏ الخارجية » و « البرانية» ( والواقع أن أرسطو يذكر فى كثير من كتبه أنه كتب كتبا فى الفلسفة 
الخارجية كان يسعى فيها إلى تعليم العامة من خلال الأشياء المقبولة عموما ). ونحن نملك القوة 
لمارسة هذا الفن الفلسفي فقط من خلال فن الجدل. فمن خلاله برتبط الفيلسوف بالعامة ويصير 
فى ظل حماية جيدة بحيث لا يجد نفسه متعبا مرهقا أو محورطا فى أمر يشير الاعتراض؛ لأن 
العامة معتادون على أن يجدوا ما هو غريب عليهم مرهقا وما هو ليس فى متناولهم أمرا يشير 
الاعتراض N‏ 


الفيلسوف والمدينة 

العلاقة بين الفيلسوف والمدينة موضوع سلسلة من الكتابات الفلسفية باللغة العربية والفغارسية؛ 
وهی أدبية با معنى المحده - أي قصص تستفيد من المناهج الأساسية للشعر والبلاغة: تراث 
وأمغلة. وتتضمن هذه ما يسمیى « سردیات الرؤيا » لابن سيناء « وحي بن يقظان » و « رسالة 
الطير » وقصة « سلامان وأبسال » التى كتبها مؤلف مجهول. التى بقدمها نصير الدين الحسين 


(۱) الفقارابی, کتاب الجدل» براتسلافاء مخطوط ۲۳۱. ورقة .۲١۳‏ 
)*١‏ ومن المهم هنا أن تشر الى أن النص المثيبت أعلاء ترجمة عن النص الإنجليزي لتعذر الحصول على النص الأصلي. المترجم 
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الطوسی ( ت۷۲٦ھ‏ / ٠۲۷٤‏ م ) فى نسخة كاملة فى كتابه « كتاب شرحي الإشارات ٠»‏ 
وقصة ابن طفيل ( ت١۸٠ه‏ /۱۱۸۵ م ) « حي بن يقظان ». وقصة شهاب الدين بن يحيى 
السهروردى « قصة الغربة الغريية » وكتاب ابن النفيس (١‏ ت ۸۷ى / ۱۲۸۸ م ) « الرسالة 
الكاملية فى السيرة النبوية». وقد شغلت هذه القصص اهتمام دارسى الفلسفة العربية فى 
العصور الوسطى والحديثة ووقرت لهم الفرص لتفسيرات مختلفة. والقصص نفسها إلى حد كبير 
عبارة عن إعادة خلق وإعادة تشكيل لقصص أقدم زمنيا. وهكذا ففى الإشارات والتنبيهات يحيل 
ابن سينا القارئ إلى « قصة سلامان وأبسال »' التى را كان بقصد بها قصة هاتين الشخصيتين 
اللتين ضمتهما قصة حي بن يقظان المحرجمة عن اليونانية بواسطة حنين بن إسحق. أو القصة التى 
كشفها نصر الدين الطوسى. أو كليهما؛ كما أن ابن طفيل. والسهروردى. وابن النفيس يسهبون 
فى الموضوعات والعناصر المأخوذة من ابن سينا أو أخذت مباشرة من قصص أقدم زمنا. وقصة حي 
بن يقظان تحكى كيف أن حي الذى كان قد ترك وحيدا وهو طفل فوق جزيرة غير مأهولة» وربته 
غزالة. ومع هذا نضح تماما فى عقله وذكانه تدريجياء وتوغل قى كل تعقيدات الفلسفة والدين. 
وأخيرا أبحر إلى جزيرة مأهولةء ولکنه لم یلبث أن عاد إلى الوحدة. 


ورسالة ابن طفيل المسماة « رسالة حي بن يقظان »» و «أسرار الحكمة المشرقية » التى 
بخاطب بها صدیق لم يشركه فيما كان ابن طفيل سيسميه « فلسفة ». لقد كانت استجابة 
لطلبات ابن طفيل بأن يكشف قدر ما يستطيع عن أسرار الحكمة المشرقية التى ذكرها ابن سينا. 
وإذ ألمح ابن طفيل إلى أن السؤال يتصل بشكل ما للسعي إلى الخلود والنشوة الخالدة فإنه 
قدم أول وآخر كشفدمباشر عن قطعة من العلم فى كتاب كامل: « اعلم إذن أن من يرغب فى 
الحقيقة بدون هلاك روحه يجب أن يسعى ويجاهد بدأب لامتلاك هذه الأسرار (أو هذه الحكمة) ». 
وسرعان ما نعرف أن هذه القطعة من النصيحة» مقتبسة تقريبا مسن ابن سينا الذى كان قد 
قال فى بداية كتابه « الشفاء ٠»‏ أكبر كتبه الفلسفية» إنه ألف هذا الكتاب ليكون متسقا مع 
المذهب الأرسطي. ولكنه يعلن أن الحقيقة فى رأيه شىء آخر؛ وأن « من يرغب فى الحقيقة من 
دون إخفاء ( أو تعريض حياته للخطر ) يجب أن يتجه إلى كتابه عن الفلسفة المشرقية »"' وابن 
طفيل (الذى يحب أن يتحدث عن كل أنواع الكتب» وما إذا كانت تحتوى على معنى سطحي 
أو عميق. مذاهب بريئة أو مهلكة. وكذلك عن الكتب الخفية التى رما كانت توجد فى الشرق؛ 


(Ibn Sina, Isharat wa-l-tanbihat, ed .J.Forget , Leiden 1892,199 


(2ı Ibn Tufayl, Hayy,ed.L .Gautier ,Beirut , 1936 , 4,cf.14-15:Ibn Sina, al Shifa, ch.1. 
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ولكنها لم تصل إلى المنطقة التى يعيش فيها؛ أي شمال غرب أفريقيا والأندلس ) يتحلى بالسرية 
بشكل جاد فيما يتعلق ب « الفلسفة المشرقية » لابن سيناء؛ وبدلا من ذلك يذكر كتاب الشغاء 
لابن سينا بشكل متكرر ويقترح أن الطريق إلى الكمال يؤدى من سطح هذا الكتاب إلى استيعاب 
« معناه الخفى والعميتق»كما أشار الشيخ أبو على ١‏ ابن سينا ] فى الشفاء ». 

ومن ثم فإن أسرار الحكمة المشرقية ليست متاحة لابن طفيل فى كتاب ابن سينا عن الفلسفة 
المشرقية : ومع أن هذه الأسرار ريما كانت محضمنة فى كتاب الشفاء لابن سيناء وفى بعض الكتب 
الأخرى فإن هذه الأسرارء أو سر هذه الأسرار."' لا يمكن التعبير عنها فى شكل صاف فى أي 
كتاب على الإطلاق - وهى معضلة يبدأ ابن طفيل فى التواصل مع صديقه بشأنها معترفا بأن 
طلبه كان أداة لتوليد « مفهوم نبيل قادنى إلى أن أشارك فى مشاهدة حال لم ألمحها من قبل». 
وإذ يشير ابن طفيل مجددا إلى هذه التجربة الجديدة للحال التى جاءت بناسبة سؤال صديقه؛ 
يعترف أنه صاحب ذوق فقط لها أو مجرد « ذوق خفيف »"'؛ ومع هذا فهو يصفها بأنها خارقة 
للعادة بحيث لا يمكن التعبير عنها وشرحهاء بيد أنها تبعث على الفرحة والسرور لدرجة أن المرء 
يعجز عن أن يبقى متحفظا بشأنها أو « حفظ أسرارها ». ولكنه مدفوع إلى إفشاء السر على 
نحو غامض. والإفشاء الغامض - أي الكلام عما لا يكن الكلام عنهء والتعبير عما لا يكن 
التعبير عنه» وشرح ما لا يكن شرحه. يتحكم فى لسان المرء ويقاوم السكوت, وقرين المرء لنفسه 
على الحصفية والمهارات الضرورية للسيطرة على الفنون من هذا النوع هو موضوع الكتاب» وهو 
مقدم بشكل صحيح مع ما يبدو أنه تقرير مفصل عن الإخفاقات والنجاحات للصوفية والغلاسفة 
الذين تكلموا. أو تظاهروا بالكلام» عن رؤاهم الخارقة للعادة. 


(Ibn J'ufayl , Hayy , 15. 
(2 Ibid , 156. 


Ibid. 4,cf.6,18. 
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كتاب « الشفاء» لابن سينا يبين بداية الفصل السابع من المقالة الأولى عن «واجب 


الوجود واحد: ونقول أيضا إن واجب الوجود يجب أن يكون ذاتا واحدة» 
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ويبداً التقرير بفحص أغاط معينة من الكلام الغامض الذى يشير إلى تجربة الرؤيا نفسها 
على الرغم من أن تعبير « فلسفة » غائب فى هذه المرحلة"" فإن تعبيرات مشل « العلم » 
و « العلم النظري » و « الفهم النظري » و « القياسات المنطقية » و « الطبيعة » و «ما وراء 
الطبيعة » تنبه القارئ إلى أن هذه التجرية عن الرؤيا تتضمن. أو متضمنة فى أناط بعينها من 
الكلام الفلسفي والكتابة الفلسفية ). وفى البداية يحدد ابن طفيل سمات الكلام الغامض فى 
كلام ثلاثة من الصوفية باعتبار أنه يحمل نكهة الهواة لأن مؤلفيها افتقروا إلى المهارة العلمية. 
وهو على استعداد لأن يعترف أنه رما يوجد ندرة من الأفراد يكنهم على نحو ما أن يلموا بجميع 
موضوعات العلوم النظرية بدون بحث نظري. ولكنه يترك الموضوع عند ذلك. أما بالنسبة للبقية. 
فهو يفحص كلام الرجال الذين جريوا» وصاروا من أصحاب المهارات من خلال المخابعات العلمية. 
اول هؤلاء هو د الشيخ » الغزالى الذىء عندما وصل هذه الحالء نطق ببيت من الشعر لتوضيحه 
قول معناه: 

لقد كان ما كان ولا يكن التعبير عنه 

لا تكثر من السؤال ولكن تمشل الأحسن" 

هذا البيت ( وهو من شعر ابن المعتز ) يلمح إلى تجربة جنسية يؤكد الشاعر أنها وقعت؛ وهو 
لن يصفهاء وينبغى على السامع أن يصدقه ولا يسأل عن الحكاية تقصبلا. 

ثم يبدأ نقد سلف ابن طفيل المباشرء الفيلسوف ابن باجة ( ت۳۳٥‏ ھ / ۱٠۳۹‏ م ) وفيه 
يدخل ابن طفيلل اقتباسا طويلا من ابن سينا ومن اقواله وامشاله هو؛ بقصد توضيح العلاقة بين 
المرتبة التى يتم الحصول عليها من خلال العلم النظري والدرجة التى حازها نتيجة الرؤيا التى 
جربها نتيجة لسؤال صديقه عن أسرار الحكحة المشرقية. وعلى الرغم من أن كلام ابن باجة 
( المقتبس من مقالته المعنونة « فى اتصال العقل بالإنسان» ) يشير إلى حالة ما هو مبروكء 
يمكن أن تسمى مقدسةء تتخطى العلم الذي تم تحصيله من خلال العلوم المعتادة وهلم جراء قإن 
ابن طفيل يرفض تصديقه. وبدلا من هذا يؤكد ان ابن باجة يتكلم فى الحقيقة عن درجة تم الوصول 
إليها من خلال العلم النظري. وأنه متأكد من أن ابن باجة لم يتخطها - أي إنه لم ير رؤيا عن 
الحالة السامية الحقة. وكذلك فإن إشارته إليها ليست سوى كلام فارغ. بيد أنه يؤكد ثقته فى 


«Ibid 4-10. 


(2 Ibid., 4. This Verse is given in Ockley’s translation. 
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أن ابن باجة كان ضليعا فى العلم النظري - وهو شىء لم يقله لا عن ابن سينا ولا عن الغزالى. 
اللذين مدحهما بسبب إنجازاتهما الأرقى. إذن لدينا حتى الآن )١(‏ ثلاثة صوفية مجهولون من 
الواضح أنهم مروا بتجرية الرؤياء ولكن لم تكن لديهم أية تجربة علمية؛ )١(‏ الغزالى الذى ساعدته 
خبرته العلمية على أن يبقى ساكتا بشأن سر تجربة الرؤيا التى جربها ويحافظ على السر؛ (۳) 
ابن باجة الذى يفتقر إلى تجرية الرؤياء ولكنه ضليع فى العلم النظري. وبعبارة أخرى» فهو يدرى 
أنه قد مر بتجربة الرؤيا نتيجة لسؤال صديقهء ولكنه كان قبل ذلك قد توصل إلى الدرجة نفسها 
التى وصل إليها ابن باجة فى المعرفة النظرية: ذلك أن إنجازه فى المعرفة النظرية يحيح له أن يؤكد 
أن ابن باجة كان ضليعا فى العلم النظري على حين أن الصوفية لم يكونوا كذلك» وأن تجربة الرؤيا 
التى راها حديثا تسمح له أن يؤكد أن ابن باجة كان يفتقر إلى تلك التحجربة. ومع هذا ما علاقة 
تجربة الرؤيا بالعلم النظري. بغض النظر عن السماح لواحد يمتلك الخبرة فى الدراسات العلمية 
بالحديث عن تجربته فى الرؤيا بصياغة حرفية مصفاة -اي ليس فقط الكلام عنها بشكل غامض؛ 
وإنما حفظ سرها تماما . 


والمجالان «مختلفان » حتى مع أنهما هما «الشىء نفسه » يقول ابن طفيل: إنهما الشىء 
نفسه بمعنى أنه لا شىء محجوب فى تجربة الرؤيا ما لم يكن محجوبا بالفعسل فى العلم النظري 
( وسوف يضيف لاحقا؛ بشرط أن ما يكن إدراكه بالوسائل النظرية فى الميتا فيزيقا - ويجب 
أن نضيف المنطق. والرياضيات. والفيزياء لأن الميتافيزيقا كان تتوج كل هذه العلوء" - 
« صحيح وحقيقی » بيد أن هذا كما ينبغى أن نفترض كان يجب أن يقال عن تجربة الرؤيا كذلك ). 
إنهما مختلفان من حيث إنه فى الرؤيا يرى المرء هذه الأشياء نفسها (١)بقدر‏ كبير من الوضوح؛ 
و(۲) بواسطة شىء ليس له اسم عام أو مصطلح فني» ومن ثم فإن ابن طفيل مرغم على أن يحدده 
مجازا على أنه «القوة ». وهو ما كان ابن سينا قد أسماه « سر» التلقين'"'. 

ولكن يبدو أن هناك اختلافين أخريين فى المجالين. والعلم النظري يضم الكثير من الأجزاء أو 
يتكون من عدد من العلوم يكن دراستها وفق نظام مقبول» بحيث تبلغ ذروتها فى الميتافيزيقا. 
وتجرية الرؤيا؛ على النقيض. لا تبدو ذات أجزاءء ولكن لها درجات: فمن يتنوقها يسعى إلى 
المزيد أو إلى الأقل. وكان ابن طفيل قد تنوقها. أو بالأحرى « ذاقها بشكل خفيف فقط ». 


Ibid,12. 


Ibid, 5,7,9 .‏ )2ڍ 
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حسبما قال بمزيد من الدقة'"'. يصف ابن سينا الذى نقتبس مله الآن اقتباسا طويلا ( من كتابه 
الإشارات والحنبيهات وهو كتاب خفى كتب قبل موته مباشرة ) لا حالة واحدة. ولكن العديد من 
الحالات فى تجربة الرؤيا هذه. وتعليقا على هذه الأوصاف يقول ابن طفيل إن ابن سينا « قصد 
بها نها يجب أن يحوزها عن طريق التذوق »"" بيد أنه لا يخاطر بالتدبر فيما إذا كان ابن 
سينا قد تحقق من قصده أم لا. ولا شك لديه فى أن الغزالى ينحمى إلى أولئك الذين « كانوا فى 
ذروة السعاءة ووصلوا إلى هذه المراتب المشرفة »؛ بيد أنه غير واثق ما فيه الكفاية لكي يؤكد أنه 
أيضا كانت له ذائقة من ذلك الشىء» الذى لم يكن هو نفسه قد ذاقه حتى سأله صديق عن أسرار 
الحكمة المشرقية. ومع هذا فهو مستعد لأن يعيب على ابن باجة وجود شكوك ماثلة حول الغزالى 
قائلا له: « لاتسمى حلوا ذلك الذى لم تذقه » "' ويعمل ابن طفيل على إعادة الاعتبار لابن 
سينا والغزالى بوصفهما رجلين أساء ابن باجة فهمهما والحكم عليهماء رجلين ينتميان إلى طبقة 
مختلفة وأعلى من طبقة ابن باجة. 

وعندما يسمح ابن طفيل لنفسه فى النهاية أن يتغلب على تحفظه وسريته ويتكلم باسمه عن 
الرؤيا التى شاهدها حديثاء يطلب من صديقه أن يتخيل « مثالا »: وقد اقتبس من شخص آخر 
مثلما فعل الغزالى - هو ابن سينا - ولكنه بخلاف الغزالى يخترع الآن قصته الخرافية الخاصة. 
والمقصود بالمثال أن يوضح الفرق بين حالتي الإدراك. النظرية والرؤيوية. وهو يقول لصديقه: تخيل 
شخصا له موهبة وفطنة طبيعية طيبة. إلا أنه ولد كفيفا وعليه أن يتعلم كل شىء عن مدينته 
- الناس فيهاء والحيوانات. والشوارع... إلخ بجا فى ذلك الألوان - بوسيلة أخرى غير النظر؛ ثم. 
بعد أن حتق المعرفة الكاملة بالمدينة بهذه الطريقة يفتح عينيه ويجد أن لاشىء» يراه مختلفا عما 
كان يعتقد أنه عليه الآن فقط يجرب وضوحا إضافيا مصحويا بمسرة كبيرة"“' هذا المغال الخيالي 
يلقى بظلاله سلفا بطرق كثيرة على بناء قصة حي بن يقظان وخاتتها. واستحخدام المدينة بدلا من 
الكون موضوعا لاستفسار الرجل الأعمى رعا يكون. بطبيعة الالء قد فسره بالاستخدام التقليدي 
للمدينة على أنها صورة الكون. وعلى أية حال» لن يغسر هذا حقيقة أنه فى القصة الرئيسية يمتلك 
حي على جميع وسائل الرؤيا؛ ومع هذا ما زال أعمى تماما فيما يخص المدينة» ويحتاج إلى فتح 
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عينيه لكي يرى المدينة على ما هى عليه قبل أن يعود إلى جزيرته وينشغل بطرقه وأساليبه القديمة. 

بيد أن هذه النقطة لا تخصنا فى اللحظة الراهنة. وبحسب الحكاية يتبع المثال نظاما محددا 
( يعاد إنحاجه فى القصة الرنيسية أيضا ) يبدأ مع الحصول على المعرفة فى أثناء حالة العمى» 
وينتهى بالأشياء نفسها التى يمكن استيعابها بعين مفتوحة. ويعقبها تعليق'"'. ويقال إن الحالة 
الأولى تشبه حالة أولئك الذين ينشغلون بالبحث النظري با فى ذلك الميتافيزيقاء بشرط أن يكون 
العلم الذى تم إحرازه فى هذه الحال «حقيقيا وصادقا »؛ ويقال إن الحال الغانية ستكون مغل حال 
هؤلاء الرجال أنفسهم الذين وصلوا ءبالإضافة إلى ذلك» مرحلة أعلى من فتح عينهم الداخلية أو 
السرية. وعند هذه النقطة يتم الاعتراف بالاحتمال النادر أن أحدا ما قد تكون لديه هذه العين 
مفتوحة دائماء وليس بحاجة إلى الانشغال بالبحث النظري. ولكنه لم يحابع. 


وكانت متابعة هذا السؤال أكثر من ذلك ستؤدى إلى عدد من الصعويات. ولو كان حقا أنه 
فى تجرية الرؤيا يبصر المرء الأشياء نفسها التى يبصرها فى العلوم النظرية. فقط الشخص الذى 
بمحلك المعرفة النظرية الشاملة الصحيحة والحقة هو الذى يمتلك لكي يختبر حقيقة تجربته فى الرؤيا 
وصحتها. وهو يستطيع فقط أن يتجنب مصير أصحاب الرؤى الآخرين» الذين يتخيلون قحسب 
أنهم قد جربوا الحقيقة النهائية. ويشعرون بسعادة سامية بسبب السرور العظيم الذى يصاحب 
ابتكارات قوتهم الخياليةء وهو نقد كان قد وجهه ابن باجة ضد الصوفية على وجه الخصوص" . 
ومع هذاء فإن تجرية الرؤيا لا يكن التعبير عنها فى مصطلحات سهلة الفهم. كيف يكن له 
أن يقنع أحدا آخر أنه قد شاهد رؤيا حقيقية ؟ والإجراء الموثوق به هو البدء بمعلومات أساسية 
شاملة فى العلوم النظرية» ثم يفتح عين الرء الداخلية» مثلما نعل ابن طفيل فى متاسبة تأمل 
كيف يجيب عن سؤال صديقه عن أسرار الحكمة المشرقية. وكون أن هذه لا يكن أن تكون القصة 
الكاملة واضح من حقيقة أن تجربة الرؤيا تبدو وكأنها تأتى كهبة غير متوقعة. وقد تأتى بعد أن 
يكون المرء قد أتم دراسته للعلوم النظرية. ولكن قد تأتى أيضا قبل أو فى منتصف هذه الدراسة. 
كيف يكن اختبارها فى هذه الحالات ؟ ما أثرها على متابعته المستقبلية لهذه العلوم ؟ وماذا عن 
الرجال والنساء الذين يبدو لهم أن الرؤيا جاءتهم مشل أطفال أو شباب سذج؟ ينحى ابن طفيل 
هذه الأسئلة كلها جانبا. وهو يقترح أن النظام الصحيح» أو الآمن» يضى من المعرفة النظرية إلى 
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تذوق تجربة الرؤياء بل إنه يقترح أن أولئك الذين من أمثال ابن باجةء من يحققون معرفة شاملة 
بالعلوم الأساسية فى العلوم النظرية. ولكنهم لا يتلقون تلك الهبة. ليس عليهم أن يلوموا سوى 
أنفسهم: ذلك أنه بسبب اهتمامهم الزائد بالأشياء الدنيوية. 


ولم تكن دراسة أنماط الكلام الغامض حتى ذلك الحين مهتمة بالكلام الغامض عن تجرية 
الرؤيا نفسها. وقد بينا أن التواصل مع هذه التجربة مهمة مستحيلة. ومعضلة التعبير عما لا 
يمكن التعبير عنه بالكلمات تقاوم الحل. إن ما بُرى فى تجربة الرؤيا لاکن أن يُرى سوى فى 
تجربة الرؤيا؛ ولا تعترف أن الحديث عنها أو الكتابة عنها فى الكتب. على أية حال كما هى 
فى الحقيقة؛ لأن الأصوات وصورها المكتوية أدوات للمعرفة النظرية ومحاولة الكلام أو الكتابة 
عن تجربة رؤيا لابد أن تحولها إلى مقابلها النظري. وا أن هذا لن يبين الفرق بين حالتي الإدراك. 
يواجه الرء اغراء محاولة التعبير عن السمة الخاصة لتجربة الرؤيا؛ وهنا سوف تختلف التعبيرات 
لأنها غير كافية» وسوف تؤدى بالبعض إلى الانحراف عن « الصراط المستقيم » أو الآراء المقبولة 
على حين سوف يظن أن آخرين انحرفوا حتى لو لم ينحرفوا. وتجربة الرؤيا تفتح مجالا أكبر ما يكن 
أن يعبر عنه الكلام أو الكتابة أو يحدداه. 


حتى مع أن صديق ابن طفيل لم يقصد بسؤاله أن يحركه ليقول شينا من هذا . فإن السؤال 
نفسه» الذى قاد ابن طفيل إلى المرور بتجربة الرؤياء جعله ضروريا. ولكن با أن ابن طفيل كان 
قد قال كل هذاء فإنه عبر عن الشك - الذی لابد انه کان اكشر من شك - فی ان غرض صدبقه 
را کان أن یحرکه لکي یکتب عن عما رآہ فی حال الرؤيا « كما كان حقا ». وهذا ما يرفض أن 
يفعله. فهو لا يريد المخاطرة بالانحراف» أو يعرض نفسه للاتهام بأنه قد زل وانحرف عن الصراط 
الستقيم» ليس حتى لكي يلبى رغبة صديق لم يكن بدون سؤاله ليتناول هبة تجربة الرؤيا السامية 
على الإطلاق. وهو يتطوع لإجابة السؤال بطريقة أخرى. ويقترح أنه لما كان من المستحيل للسبب 
المذكور أعلاه أن يرد على سؤال صديقه لر أنه طلب حقا تقريرا مكتوبا عن الطبيعة الحقة نا 
شاهده فى تجربة الرؤياء فرما كان غرضه السعي وراء المعلومات عن « هذا الشىء» بالتوافق مع 
منهج أولئك الذين يشتغلون بالبحث النظري ». وهذا شىء يستحيل الكلام عنه أو الكتابة عنه 
فى الكتب"'. 


1) Ibid. 


a Ibid., 11. 


J45 


ولا بد أن صديق ابن طفيل قد ارتبك تماما وخاب رجاؤه آنذاك. فرا لم يكن يتوقع من البداية 
أن سؤاله سوف يولد حالة الرؤيا فى ابن طفيل. ولكن بعد سماع كل هذا الكلام عن تجربة الرؤياء 
وكونها أعلى من المعرفة النظرية. وأنها « تضم كل شىء ولكن لا يحتويها شىء »'" علم آنذاك 
أن عليه أن يقنع برواية لا بد لها أن تكون محدودة , من الدرجة الثانية وغير مرضية. بيد أنه لا 
يجب أن تفتر حماسته تماما: ابن طفيل يستمر متمسكا بإمكانية أن بتلقى يوما ما هبة تجرية 
الرؤيا. ومغال الرجل الأعمى الذي يبين العلاقة بين المعرفة النظرية وتجرية الرؤيا تفترض أن المرء 
يبدا بالدراسة النظرية. وهو يعرض أن أولئك الذين ينشغلون بالبحث النظري لديهم منهج لتقديم 
المعلومات مكتوبة عما يرى فى تجربة الرؤيا: فهم لا يدونون ماتم تجربته كما هو فى الحقيقة. 
لأن هذا غير ممكن. ولا هم يشوهون جوهره أو يحولونه إلى معرفة نظرية. وصديق ابن طفيل؛ 
الذى يحتمل أنه كان قد قرأ أو سمع عن أسرار الحكمة المشرقية التى ذكرها ابن سيناء لا يعرف 
بأي طريقة ذلك الذى لمكن التحدث به أو الكتابة عنه منهج آخر, ولا كيف وجد أولنك الذين 
يواصلون البحث النظري الطريقة للتعبير عما يستحيل التعبير عنه.بيد أنه قد عرف آنذاك أن 
لهذا علاقة ما بطبيعة الأصوات والحروف ال مكتوبة. والصور والأصوات. فالأصوات أدوات للبحث 
النظري؛ وهى لا يكن أن تستوعب تجربة الرؤياء التى هى أوسع من الأشياء التى يضمها البحث 
النظري؛ وحينما تستخدم لكي « تکسوها »"" يغيرون جوهرها ويحولونها إلى شىء نظري. 
ومع هذا يبدو أن هناك منهجا موجوداء طوره أولثك الذين يشتغلون بالبحوث النظريةء وبواسطته 
يستطيعون أن يعحدثوا ويكتبوا عن ذلك الذى يسمو على الأشياء النظرية. ليس كما هى فى 
الحقيقة. ولكن بطريقة تقدم مع هذا المعلومات عنها. ويعرض ابن طفيل الوعد بأن يكن أن يزود 
صديقه بالمعلومات التى يفترض أنها تنويرية أكثر من المعلومات المقدمة حتى ذلك الحين من 
الصوفية الغلاثة. ومن الغزالى. وحتى من ابن سيناء والتى تكمل المعلومات التى قدمها ابن 
باجة. والتى تبين أنها لا تقدم معلومات عن هذا الشىء على الإطلاق. وأولثك المنشغلون بالبحوث 
النظريةء وهم فقط. يعرفون جوانب القصور فى اللغة والكتابة لأنهم يصلون إلى الحدود الخارجية 
لا يكن للغة والكتابة أن تعبر عنه» ويبدو أن بعضهم قد اكتشفوا طريقة للكلام والكتابة عما 
يحجاوز هذه الحدود. من دون أن يغيروا جوهره أو يحولوه لشىء نظري؛ لقد طوروا منهجا للكلام 
وعدم الكلامء والكتابة وعدم الكتابة عنه. 
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ويبداً تقرير ابن طفيل عن منهج الكلام والكتابة المستخدم بواسطة أولثك الذين يتابعون 
البحث النظري وهم يحاولون تقديم هذا النوع من المعلومات عما رؤي فى تجربة الرؤيا""'» يبدأ 
بإزالة الغشاوة عن عيني صديقه الذى يعتقد أن هذه المعلومات متاحة بالفعل أو تكفى لغرضه: 
إنها نادرة للغاية؛ولا يحدث سوى من حبن لآخر أن يسك أحد الأفراد بجزء طفيف منها؛ وحتى 
فى ذلك الحين وبسبب المحرمات الدينية والتحذيرات ضد التعمق فيهاء فإنه لا يبدأ نقلها للآخرين 
سوى من خلال الإشارات. وعلى الرغم من أن ابن طفيل مهتم بحالة الأمورفى شمال غرب أفريقيا 
والأندلس (« الأرض التى نحن فيها ») على وجه الخصوص. فان ملاحظاته العامة عن ندرة 
وعدم كفاية ما كتب عن الموضوع بنطبق على تراث الكتابة الفلسفية العربية بأسره: أي الكتب 
الفلسفية لأرسطو (فى ترجمتها العربية). وكتب الفارابى؛ وابن سيناء وكذلك ما أنتج فى 
الأندلس حتى عصره. 


وبخلاف الكشير من الأندلسيين الذين كانوا معتادين على أن يتغنوا بمديح بلادهم وثقافتهاء 
كان تقرير ابن طفيل عن تطور الشقافة الفلسفية الأندلسية رزينا إن لم يكن قاسيا'"'. فهو يميز 
أربع مجموعات: 

() المجموعة التى كتبت قبل انحشار المنطق والفلسفة من الشرق: كان هؤلاء المفكرون 
الأندلسيون مشغولين بالعلوم الرياضية ولم يكن بوسعهم المضي أبعد من هذا. 

(۲) المجموعة التى أضافت إلى الرياضيات قدرا معينا من المنطق» ولكنه لم يوجههم إلى 
الكمال البشري الحقيقى. 

(۳) وتبع هؤلاء بدورهم جيل أكثر مهارة وأقرب إلى الكمال البشري. ومن بين هؤلاء يتميز 
ابن باجة بحدة الذهنء وفهمه وفراسته» « ومع هذا فإن أمور هذا العالم شغلته حتى أخذه المت 
قبل آن يخرج إلى النور كنوز معرفته أو يكشف أغوار حكمته العميقة ». ومن هنا جاءت سمة 
التلخيعص وعدم الاكتمال التى اتسمت بها كتاباته. وقد نقل عنه أنه اعترف أن عمله الرئيسي. 
المقالة المعنونة « فى اتصال العقل بالإنسان »» لا تعبر بوضوح عن قصده» وأن من الصعب 
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فهمهاء وأنه فى كثير من المواضع لم يرتب تعبيراته بطريقة مناسبة أقضل» وأنه كان سيغيرها لو 
توفر له الوقت. وأيا ما قد يكون هذاء فإن جيل ابن باجة يضم أشخاصا آخرين حكي عنهم أنهم 
کانوا متساوین معه» وقد أحجمواء بخلاف ابن باجة. عن تسجيل أي شىء على الإطلاقء أو على 
الأقل لم يستطع ابن طفيل أن يجد شيئا مكتوبا لأي منهم. 

)٤(‏ وأخيراء يتحدث ابن طفيل عن معاصريه هو: فهم إما مازالوا يمرون مرحلة النضج. أو 
توقفوا قبل أن يصلوا بأنفسهم إلى حد الكمال. أو أنه لا تلك المعلومات الكافية عنهم. 


يهمل ابن طفيل فى مناقشته الإطالة فى الحديث عن تأثير ا معارضة الدينية لتعليم الفلسفة 
فى الأندلس ولابن باجة على نحو خاص» كما يتغاضى عن حقيقة أن ابن باجة تعرض للاضطهاد 
واتهم بالهرطقة. واحتمال أن يكون قد مات مسموما. وهذا كله أمر أكثر غرابة لأنه يؤكد على 
أهمية الصرامة الدينية ضد الفلسفة بشكل عام. كما أنه ليس واضحاء ما لم يكن ابن طفيل 
يرى أن هناك ارتباطا بين نقد اين باجة لابن سينا والغزالى (وللتصوف عموما ) وموقفه المحدد 
من هذا العالم ولا السبب فى أنه يكرر الاتهام لابن باجة بأنه يولى اهتماما أكثر عا ينبغى 
بأمور هذه الدنيا وكيف أن لهذا الاتهام علاقة بموقف ابن باجة الفلسفي. من السهل أن نفهم اذا 
يحترم ابن طفيل رغبة المفكرين الأندلسيين ( الصوفية. وأصحاب علم الكلام» وكثير عن انشغاوا 
بالعلوم الخفية ) فى إخفاء أسمانهم؛ ممن اختاروا أن يتماشوا مع الحظر الدينى للخوض فى العلوم 
الفلسفية وقدموا آراءهم فى ثوب آخرء وغيرهم ممن لم يكتبوا كتبا على الإطلاق. ولكنهم تحدثوا 
إلى الناس بالإشارات. أما ما لا يسهل فهمه فهو تناوله لابن باجة. الشخصية المركزية فى تاريخ 
الفلسفة الأندلسية. وفى تقرير ابن طفيل كله عن السر النهائي للحكمة المشرقية. 


وما أننا لا نعرف ما الدليل الذى كان لدى ابن طفيل ليقول إن ابن باجة أخفق فى الوصول 
إلى تجربة الرؤيا ولا عن تلك المسألة التى دخلت فيها تجربحه الرؤياء فرعا ينبغى علينا أن ننحى 
هذا السؤال جانبا إلى حين. والموضوع الركزي فى مقالة ابن باجة « فى اتصال العقل بالإنسان » أن 
المواد الفيزيقية والميتافيزيقية. تتراكم» أو ينبغى أن تتراكم» فى تجربة « ومضات البرق » وهو 
نوع بديهي من المعرفة تختلف عن المعرفة التى بلا سياق وتسمو عليهاء هكن من حيث المبداً 
أن يخجاوز المعرفة العقلية إلى العجربة العقلية. إلى هذا الحد يكون ابن باجة وابن طفيل متفقين 
فی الجوهر وريا اختلفا لفظا. بيد أن ابن باجة يمضى شوطا أبعد: إن التجربة العقلية. إذا كانت 
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حقيقيةء يجب أن تكون متماثلة لدى جميع أولئك الذين جربوها: ومن ثم فإن تجرية أرسطو العقلية 
وتجربة أي كانن بشري آخر تكون هى نفسها فى هذه الحياة الدنيا. وا أن هذه الصيغة الأسمى 
من المعرفة فقط هى التى تبقى بعد الموت. فإن ما يبقى من أرسطو وأى كانن بشري آخر له تجرية 
عقلية حقيقية بعد الموت يكون هو نفسه تماما- لا البنية الجسدية ولا البنية الطبيعية للفردء 
ولكن الجزء المقدس فقط. وهو الذكاء الخالص. الذى يبقى بعد الموت. ومرة أخرى لا يختلف ابن 
طفيل فى أي موضع صراحة بشأن هذا الموضوع» وقصة « حي بن يقظان » تحتوى على الكثير 
من الإشارات التى سار فيها على خطى ابن باجة. وأخيراء من المعلوم أن ابن باجة كان قد يئس 
من إمكانية تأسيس مدينة فلسفية. ومن إمكانية أن يكون للفيلسوف دور محوري فى إصلاح 
المدن الموجودة. وإذا ما كان لنا أن نأخذ الدرس الذى تحمله قصة ابن طفيل عن « حي بن يقظان » 
مأخذ الجد - إذ كان حي يأسف من أنه حاول إصلاح المدينة الدينية فى جهله فى الجزيرة المجاورة 
ورحل إلى جزيرته لكي يتأمل فى عزلة - يبدو ابن طفيل متقبلا لموقف ابن باجة فى هذه المسألة 
أيضا. لاذا. إذن» ينخرط فى مشل هذا الهجاء ضده ؟ هل لأنه لا يعترض على مادة أراء ابن 
باجة. ولكنه يعترض على طريقة تعبيره عنهاء أم لكشفه هذه الآراء بدلا من إخفائها فى المؤلغات 
النظريةء أو على صراحته غير الضرورية والخطيرة أيضا ؟ ومن ناحية أخرى. كان اقتراح ابن طفيل 
بأن ابن باجة كان مهتما أكثر نما يجب بأمور هذا العالم ما حال بينه وبين تجاوز المعرفة النظرية 
وإشارته إلى السمة المختصرة وغير المكتملة لكتاباته. والاقتياسات التى تبرهن على أن ابن باجة 
نفسه قد اعترف بأن ما أراد أن يبرهن عليه فى « اتصال العقل بالإنسان» لم يتم التعبير عنه 
بوضوح أو على نحو جيد» وتأكيده على أن أغوار « حکمة » ابن باجة لم تتکشف بسبب موته 
الباكر - كل هذا تجسع لصالح دفاع عام عن الفلسفة فى بلاد كانت القيود الدينية ضد الفلسفة 
قد جعلت من المستحيل عليها أن تبقى ما لم تلجأ إلى اللغة المشفرة. 

ابن طفيل عن الفارابى 

ولزيد من التأكيد على هذه الأطروحة نححول الآن إلى تقرير ابن طفيل عن مؤلفات الفارابى 
الذى كان الفيلسوف المفضل لدى ابن باجة. بعد أرسطو؛ أما ابن سينا ( كان لابن طفيل أن 
يناقش أرسطو وابن سينا سويا مشلما كان الغزالى قد فعل من قبل ) الذى كان مذهبه 
عن « النغوس المتجردة عن التجسد » والبقاء الفردي من خلال القوة التخيليةء فقد رفضه ابن 
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باجة؛ كما أنه انتقد الغزالى بسبب سروره بخجربة الرؤيا التى مر بها على أساس أن هذا كان من 
نتاج خیاله الخاص. 


ينحى ابن طفيل كتابات الفارابى عن المنطق جانبا ويركز على كتاباته «الفلسفية ب" 
التى يصفها بأنها «موبوءة بالشكوك ». و يقدم ثلاثة أمثلة: )١(‏ فى «المدينة الفاضلة» يؤكد 
أن نغوس الأشرار تبقى بعد الموت وتعانى العذاب الخالد بلا نهاية؛ (۲) فى «السياسة الدينية» 
يعلن أن نفوس الأشرار لا تبقى بعد اموت وأن النفوس الفاضلة والكاملة فقط هى التى تبقى؛ 
)۳( فی شرحه کتاب الأخلاق لأرسطو (١‏ وهو مؤلف لا توجد نسخة منه معروفة الآن )ء يصف 
السعادة الإنسانية بأنها شىء لا يكن إحرازه سوى فى هذه الحياة فقط» مضيفا كلمات با يعنى 
أن « كل ما يتعدى هذا ثرثرة بلا معنى وحكايات عجاتز ». وفى مسألة خلود النفس» إذن» يقول 
الفارابى أشياء مختلفة فى كتب مختلفة ويناقض نفسه. ولا يعلق ابن طفيل على الرأيين الأولين. 
وعلى الرغم من أنه يعترف. فيما يتعلق بالرأي الغالث. بأنه يعيد صياغة رأي الفارابى. أو يقدمه 
بکلماته هو فإنه لا يقول إنه رأي زانف أو أنه هو نفسه له رأي آخر أو مضاد. ولكن فقط أن 
الفارابى « يجعل الناس جميعا يائسين من رححة الله ويضع الشرير والفاضل على المستوى نفسهء 
با أن مصيرهم جميعا العدم ». 


واهتمام ابن طفيل الرئيسي ليس منصبا على الحقيقة أو الصلاحية فى موقف الفارابى الجذري 
كما صاغه. ولكنه منصب على مضامينه الأخلاقية والسياسية والدينية فى هذه الحياة الدنيا: 
وهذا سبب أنه يعتبره «انزلاق » و « عثرة » خطيرة"' بالإضافة إلى هذاء هناك مذهب الفارابى 
المعلن والذى فهم بشكل خاطئ عن النبوة: من أنها تتعلق بملكة التخيل على وجه الخصوص؛ وأن 
الفلسفة يجب أن يكون لها تقدير أعلى من النبوة. وابن طفيل لا يعلق على رأي الغارابى عن 
النبوة. والذي يجعله أكثر جذرية حتى ما فعله برأيه عن الخلود ( لم یعلن الغارابی فی ى موضع 
ما ينسبه أبن طفيل له ). وهو يؤثر المت بشأن ربط الفارابى الدائم بين الفلفة والنبوة» وحجته أن 
النبوة مرحلة محجاوزة الفلسفة التامة ومصاحبة لها بالضرورةء وهى إنجاز ضروري لمؤسس المجتمع 
الديني. كما أنه لا يذكر احتمام الفارابى الفائق بالدور النشيط الذى يجب أن تلعبه الفلسفة فى 


المجتمع الديني. 


(o Ibid., 13-14. 


t2 Ibid., 14, cf. 11. 
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وليس هناك معنى لنقد ابن طفيل لفلسفة الفارابى فى ضوء إمكانية هدم آراء مقبولة عموما 
عن الخلود والنبوة سوى إذا كان النظر إلى الفيلسوف على أنه يرى فى المجتمع الديني مجتمعا 
رافضا للتعليم الفلسفي بالطبيعة وأنه لا يجب أن يفعل شيا بزعج عقيدته التقليديةء وهو 
الدرس النهاني فى قصة حي بن يقظان. وفى هذا كما رأينا يتبع ابن طفيل ابن باجة. الذى تملكه 
اليأس من تأسيس مدينة فلسفية. ولكنه يتجاوز ابن باجة بمحاولته عزل المجتمع الديني عن 
الفلسفة وعزل الفلسفة عن المجتمع الديني: 


فغی « حي بن یقظان » تعايش الاثنان كل على جزيرته الخاصة المنفصلة. وأي عضو من 
امجتمع الديني يشعر بالحاجة إلى الأشياء الأعمق لا بد له من أن يقوم بالرحلة إلى جزيرة 
الفيلسوف بنفسه؛ وفى الحياة الحقيقية يجب أن تكون الكتابة الفلسفية سرية بحيث لا يجد أحد 
من المضطهدين شيئا يشير ولو من بعيد إلى أن الكاتب يعتنق مذهبا معادياء مشل آراء ابن باجة 
والفارابى عن الخلود أو آراء الفارابى عن النبوة. 


بيد أنه يجب علينا أن نولى اهتماما خاصا للطريقة التى يقرأ بها ابن طفيل أعمال الفارابى 
الفلسفية ويرشد أصدقاءء إلى قراءتها. فهو يبحث عن الفقرات « المشيرة للشكوك »» ويقارن 
فيما بينهاء ويرتبها فى تتابع يبدأ بالفقرة التى تثير أقل قدر من الشكوك وينتهى بأكثرها ريبة. 
وعندما يجد أن الفقرة الأكثر ريبة. تتناقض مع الفقرات الأقل ريبة يفترض أن الغقرة الأكشر اثارة 
للشك تمشل رأي الفارابى الأصلي ويعلق على هذه الفقرة بدلا من الفقرات الأقل مدعاة لاريبة- 
أي إنه يستبعد ما يقوله الفارابى عن نفوس الأشرار وعن معاناة نقوس الأشرار وعن بقاء نفوس 
الفضلاء على أنها تصريحات شعبية أو مغيدة سياسياء وينحقد تصريح الفارابى » الذى يبدو أنه 
يقول إن بقاء أى نوع إن هو إلا خرافة لأنه مؤذ من الناحية السياسية. وأخيراء يرفض ابن طفيل 
ان يفسر هذه التصريحات بحيث يجعلها تتفق مع الرأي العام: مغلاء أن أكثر تصريح مشير للريبة 
عند الفارابى يرد فى شرحه لكتاب الأخلاق لأرسطو وقد یعکس رأي أرسطو بدلا من رأيه هو؛ أو 
أن القارابى ييز عموما بين السعادة « البشرية » أو « السياسية » والسعادة «الإلهية» أو بين 
سعادة الدنيا وسعادة الآخرة» بحيث إنه فى تعليقه على كتاب الأخلاق لأرسطو يمكن أن يكون 
متحدثا عن «السعادة البشرية» التى هى ممكنة فى هذا العالم فقط. 


J5] 


ابن طفيل عن ابن سينا 


فى التقرير عن ابن سينا" يقدمه على أنه الكاتب تب الوحيد الذى جح فى عجنب الانزلاق 
أو التعغر. والفيلسوف الوحيد الذى لم يستطع ابن طفيل أن يعثر له على غلطة. إنه كاتب قادر 
على أن يعيد كتابة كتب أرسطو ويتبع مذهبه والمنهج الفلسفي فى كتاب « الشفاء ٠»‏ ويعلن 
فى الوقت نفسه أن من رأيه أن الحقيقة غير ذلك ويحيل القارئ الذى يسعى وراء الحقيقة الحفية 
إلى كعاب آخر من كتبه عن المشرق غير موجود الآن فى أي مكان. ويفهم ابن طغيل هذا على أنه 
يعنى أن الرء يحتاج إلى أن ينشغل فى قراءة « حذرة » لكتاب الشفاء وكتابات أرسطو. وإذا 
فعل هذاء يجد أنه على الرغم من أن الاثنين بتفقان فى الشطر الأكبر» فإن كتاب الشفاء يحتوى 
على أمور بعينها ليست من الأرسطية فى شىء. وبتعقب تلميح لابن سينا فى كتاب الشفاء 
يصل إلى استنتاج أن المعنى السطحي لكل شىء وارد فى أعمال أرسطو وفى كتاب الشفاء لا 
يساعد الرء على تحقيق الكمال لأن هذا الفرد يحتاج إلى أن يدرك « أسرارها ومعناها العميق» 


ولا يتحدث ابن طفيل عن موضوع فلسفي واحد له علاقة بأرسطو أو ابن سبناء با یعطی 
الانطباع بأن مذهبيها لاغبار عليهما أو يبدوان كذلك. ومع هذا فإِن ابن طفبل لا يشق تماما فيما 
يعلنه ابن سينا فى كتاب الشفاء. ويصير هذا واضحا ب انر ای يحاول أن يعرض بها 
أعمال أرسطو (ولا يذكر منها شيا بالاسم ) وابن سينا دون أن يضطر إلى ذكر أي من المسائل 
التى كان الغزالى قد اتهم فيها ابن سينا بالكفر: أزلية العالممعرفة الله بالجزئيات» والثواب 
والعذاب فى الحياة الآخرة. ويعلن مشل الغزالي أنه فيما يخص كتب أرسطو. يأخذ ابن سينا 
على عاتقه « أن يعبر عن فحواها ». وقد ةذ فهم الغزالى هذا على أنه يعنى أن المي ءلم يعد بحاجة 
لارجوع إلى كتب أرسطو. وبهذا استطاع أن بححدث عما كان الفلاسفة يفكرون فيه على أساس 
ما یوجد فی كتاب الشفاء. اما ابن طفيل. من ناحية أخرى. فلا يشق فى مزاعم ابن سينا بأنه 
یعطی محتوى كتب أرسطو. ولا هو يتبع اقتراح ابن سينا بأن القارئ الذى يسعى وراء الحقيقة 
اللكشوفة ينبغى عليه أن يذهب إلى كتابه عن الحكمة المشرقية. فهو یفهم ابن سینا على أنه يعنی 
أن على المرء أن ينشغل. ليس بالقراءة الواعية فقط لكتاب الشفاء. بل وكتب أرسطو كذلك. 
وهو یخوض فی کل شىء موجود فى كتب أرسطو وفى كتاب الشفاء على السواء ويحذر من قبول 


(o lbid., 14-15. 


معناه السطحى لأنه غير كاف. ودون أن يخبرتا ما إذا كانت مذاهب مغل أزلية العالم أحد المعانى 
السطحية أو العميقة فى هذه الكتب. وهكذا يستغل التمييز بين المعانى السطحية والمعانى 
العميقة فى هذه المؤلفات لكي يجنب الاضطار إلى التعامل صراحة مع أى من الموضوعات التى 
أثارها الغزالى فى كتاب « تهافت الفلاسفة » وأن يلمح إلى أنه قد يتحول إلى أن الغزالى تعامل 
مع المعنى السطحي فى كتاب الشفاء لابن سينا بدلا من معناه العميق أو الخفي" وريا يكون من 
خصائص أسلوب ابن طفيل فى الكتابة أن اوضع الوحيد حيث يتحدث بصراحة عن التمييز بين 
المعنى السطحي والمعنى العميق» يستخدمه لكي يحمى الكتابات الفلسفية ضد العيون المتوسلة 
لرجل مثل الغزالى بدلا من أن يميط اللثام عن المعنى العميق على وجه الخصوص. 

ابن طقيل عن الغزالى 

يحمل التقرير عن كتابات الغزالى"' ذلك التمييز ا مريب من حيث كونه أطول (ثمانية وثلاثين 
سطرا ) من التقارير التى كتبها عن كتابات ابن باجة ١‏ أحد عشر سطرا ) والفارابى (أربعة 
عشر سطرا ) وابن سينا وأرسطو (أحد عشر سطرا ) سويا. والغزالى مشل الفارابى يناقض نفسه 
ويقول أشياء مختلفة فى كتب مختلفة. ولكنه ليس ملوما بقدر حدة اللوم التى وجهها ابن طفيل 
للفارابى. فهو متهم بالانشغال بهذه الممارسة لكي يتودد إلى العامة ويتال رضاهم» لدرجة أنه 
على استعداد أن يتهم الآخرين بالكفر بسبب العقائد التى يعتنقها هو نفقسه. وا مال الذى اختاره 
ابن طفيل هو مرة أخرى مسألة الحياة الآخرة: )١(‏ فى كتاب « تهافت الفلاسفة » يتهم الغزالى 
الفلاسفة ١‏ أي ابن سينا ) بالكفر لأنهم ينكرون بعث الجسد بعد ا موت ويؤكدون أن الأرواح فقط 
هى الحى تثاب وتعذب؛ (۲) فى مقدمة كتاب « ميزان العمل » يقول إن هذا بالتحديد اذهب 
الذى يعحنقه « أقطاب » الصوفية؛ (۳) فى كتاب « المنقذ من الضلال » يقول إن عقيدته الخاصة 
آنذاك هى عقيدة الصوفية» مضيفا أنه توصل إلى هذا بعد « بحث واسع » من جانبه. والصوفية 
فى ذلك الحين مذكورون بالاسم للمرة الأولى وكذلك زعم الغزالى بأنه يتبع عقائد الصوفية. وها أنه 
يقال إن كتبه تكشف لمن يجشم نفسه عناء تدبرها وفحصها بشكل دقيق عن الكشير من الأشياء 


(o Ibid., 15. 


(2) Ibid., 15-18. 
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من هذا ال لنوع'"'' فلا بد له من أن يعجب كيف أن ابن طفيل يرغب فى أن يحكم صديقه على 
رحلة الغزالى الماهرة ١‏ فى المنقذ من الضلال )من الفلسفة إلى التصوف. وهى الرحلة التى يجد 
فى مسارها عقيدة فلسفية كان قد اتهم من يعتنقها بالكفرء وينسب العقيدة نفسها للصوفية. 
ويقول أخيرا إنه يعتنق هذه العقيدة الصوفيةء ولكنه لم يتوصل إليها سوى بعد بحث شخصي 
واسع المدى» عندما كان فى الحقيقة قد وجدها فعلا فى ابن سينا 


ولا يقدم ابن طفيل الغزالى بوصغه فيلسوفا أو ضمن الكتاب ١‏ أرسطو. الفاربى» وابن سينا ) 
الذين وصلت مؤلفاتهم عن الفلسفة إلى الأندلس""' ؛ ومع هذا نهو ليس صوفيا عادياء ولكنه 
رجل تبحر بمهارة خلال العلوم. واعتذاره الماهر عما يفعله فى كتبه قشل فى أن هناك ثلاث طبقات 
من الآراء: )١(‏ إحداها يحفق فيها مع العامة؛ )١(‏ والأخرى تتناسب مع السائل أو الباحث الذى 
يخاطبه؛ )١(‏ وطبقة ثالثة يحتفظ بها لنفسه ولا يكشف عنها سوى لأولئك الذين يشاطرونه 
عقيدته. وعندها يقتبس منه مخاطبا قارنه على النحو التالى: « وحتى إذا لم يكن لهذه الأقوال 
أثر آخر غير إثارة الشك لديك فى المعتقدات المتوارثة عندك. فإنها تكون مفيدة أ فيه الكفاية 
ذلك أن من لا يشك لا ینظر. ومن لا ینظر لا بری» ومن لايرى يظل أعمى عليل الفكر ٠»‏ 
ورا يكون هذا اعتذارا كافيا عن الممارسة التى اتبعها الغزالى فى كتاباته» لأنه استطاع أن 
يكون كل شىء لكل الناس: ولكي يقدم نفسه مدافعا عن « الرؤية» بعين المرء نفسه بدلا من 
قبول ما «يسمعه» المرء (١‏ هنا يقتبس مرة أخرى مع استخدام بيت من الشعر للشاعر الطليطلي 
الوقاشي وهو يعبر عن مسألة رقيقة ٠)‏ والمدافع عن الديانة الصحيحة فى الوقت نفسه. وتعليق 
ابن طفيل على كل هذا هو أن القارئ لايتعلم شيئا من مشل هذا النوع من التعليمات» التى 
تستخدم الإشارات والتلميحات» ما لم يعرف بالفعل أو أن يكون مؤهلا بشكل جيد تماما بحيث 
يحتاج إلى أبسط تلميح'*' 


(0 Ibid., 16. 

(2 Fbid., 11-12. 
ı3) Ibid., 16. 

«4 Ibid. 

5) Ibid. 
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وقد تناول تصريح الغزالى فى كتاب «جواهر القرآن » بأنه كشب كتبا خفية أدخل فيها 
«الحقيقة الصريحة» بشىء من الطول. وهو أمر غريب إذا ما علمنا أن تصريح ابن سينا حول 
الوضوع نفسه لم يكن مسهبا على الإطلاق. ويؤكد ابن طفيل أن أيا من مثل هذه الكتب لم 
يصل الى الأندلس ويدحض كلام أولئك الذين زعموا أن واحدا أو أكثر من كب الغزالى المتاحة 
كان خفيا وللخاصة فقط. ومجادلته قائمة على أساس أنه كلما كان الكتاب أكثر تخفيا. كلا 
کان ینبغی أن يكون « أغمض». ولكن إذا كانت هذه هى الحال فإذن إما أن الغزالى كان على 
خطاً فى إدخال الحقيقة الصريحة فى الكتب الحفية. أو أن كتابا مغل « المقصد الأسمى » يكون 
فى الحقيقة كتابا خفيا لأنه يحتوى على أشياء غامضة أكثر من الكتب الأخرى التى زعموا أنها 
خفية. بيد أن الغزالى نفسه أعلن أن « المقصد الأسمى » ليس كتابا خفيا للخاصة ؟ والسؤال 
إذن ما الذى كان الغزالى يقصده بتصريحه أنه كتب كتبا خفية تتضمن الحقيقة الخالصة. وإذا 
وضعنا فى اعتبارنا الرأي القائل بأن المر » يحتفظ لنفسه ولا يكشف سوى لأولئك الذين يشاطرونه 
معتقداته» فهل يكون هذا تلميحا آخر إلى أن الكتب المصممة لأن تكون. أو يحوم الشك حول 
أنها خفية ليست خفية فى الحقيقة. على حين أن الكتب التى يعلن عن أنها خفية ليست فى 
الحقيقة خفية أكثر من البقية؟ 

وأخيرا (وتحت قناع تقریر عما کان يظنه شخصًا حدیشا ولکنه غير معروف ) بسجل ابن 
طفيل تفسيرا لا قاله الغزالى فى نهاية واحد من أهم كتبه الخفية» « مشكاة الأنوار »» وهو أن 
أولئك الذين يصلون إلى الحضرة الإلهية «علموا أن هذا الكائن يتميز بصفة تلفى الوحدة 
الخالصة »: هذه الفقرة» حسبما ساد الظن» تبين أنه لابد أن الغزالى كان يعتتق المذهب القائل إن 
هناك « تعددية معينة فى الحقيقة الأولى »"' . ويدافع ابن طفيل عن الله ولكن ليس الغزالىء 
ضد ما يقوله عنه « الظالمون »> ثم يختتم قائلا إن «المعلم» قد حاز السعادة العليا ووصل إلى 
« أسمى المراتب شرفا » دون أن يقول ما الذى وصل إليه. كان ابن طفيل قد وصل آنذاك إلى 
النقطة العليا فى « علم المكاشفة « عند الغزالى. وكان الغزالى يظن أن تجرية « المكاشفة »> هى 
نظير « المشاهدة» عند ابن طفيل» يكن أن تكون موضوع تقرير علمي وأن المعرفة المتحصلة من 
خلالها يكن تضمينها فى الكتب. ولكن هذه تجربة كان ابن طفيل قد أعلن أنه يستحيل الكلام 


(t Ibid., 17-18. 
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عنها أو الكتابة عنها - والمرء الذي يحاول أن يفعل هذا سوف يحول التجربة إلى شىء آخرء 
ويشوهها. ويخضعها لأنماط من التعبيرات التى تؤدى إلى الانزلاق أو الظن بأنه قد انحرف عن 
امسار المستقيم. والتقرير الطويل عن الغزالى يقدمه كما لو كان قد فعل كل شىء أصر ابن طفيل 
على أنه كان من الراجب ألا يفعله. وبخلاف كتب الفلاسفة ( أرسطو وابن سينا اللذان ذمهما )» 
التى تحتوى على معنى سطحي يكن للدارس أن يتابعه خطوة بخطوة وأن ينيد منه حتى يصل 
النقطة التى عندهاء إذا استطاع» يستوعب معناه العميق والسري» وتصل به كتب الغزالى فى 
النهاية من خلال الإشارت والتلميحات إلى الشك فى المعتقدات الموروثة؛ أنها تفحقر إلى السطح 
الصلب الذى يكن للدارس أن يسير عليه دون أن ينزلق ويفقد المعتقدات الموروثة حتى يمكنه أن 


یری بنفسه لنفسه. 
ملك ابن طفيل انى القبقة 


ابن طفيل مستعد الآن للحديث عن المسار الذى اتبعه هو نفسه للوصول إلى الحقيقة: وهو 
يفحص بدقة ويقارن ما كان الغزالى وابن سينا قد قالاه. ثم ينظر إليه فى ضوء الآراء الجديدة 
التى قيلت فى زمنه بواسطة الناس الذين زعموا أنهم بتفلسفون. أي أتباع الغزالى الذين ظنوا 
أنهم عشروا على آرائه الخفية'. وهو مستعد أيضا لأن يعلن أنه حتى قاده سؤال صديق إلى 
التذوق الخفيف للحقيقة من خلال تجربة الرؤياء كان يسير على درب البحث النظري حتى وصل 
إلى الحقيقة الواضحة. ومن ثم فهو لا يعتبر نفسه واحدا من أولئك الناس النادرين الذين يملكون 
العيون المفتوحة دائما وقد لا يحتاجون إلى مواصلة البحث النظري""' ولو كان قادرا على الإفادة 
من «سماع إشارات الغزالى » وتلميحاته. فقد كان ذلك بسبب أنه كان قد حاز بالفعل الرؤية 
الاقبة لما كانت تشير إليه". كما أن الصديق الذى سأله عن أسرار الحكمة المشرقية لم يكن 
ينتمى إلى تلك الطبقة الاستثنائية من الناس؛ وهو بخلاف ابن طفيل. على أية حالء لم يكن 
حتى ذلك الحين قد انشغل فى البحث النظري. ولأن ابن طفيل يظن أن صديقه قادر على تحقيق 


(û Ibid., cf. 155, = 6. 
(2 Ibid., 9. 
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إنجازات أعلى. فإنه برفض أن ينقل إليه الاستنتاجات التى وصل إليها. لأنه حتى لو كان صديقه 
سیقبلهاء واثقا فی حکم ابن طفيل. فإن مغل هذه الاستنتاجات لا توصل ما هو أكثر من بيانات 
مبهمة تقليدية. والمسلك الوحيد الذى يؤدى إلى المعرفة الحقيقية هو ذلك المسلك الطويل الذى 
سار فيه ابن طفيل» والذى فيه يجب على الرء أن يكون متأكدا من أن قبضته قوية على المبادئ 
متحركا خطوة فخطوة حتى يصل إلى الاستنتاج ويؤكده من خلال فراسته الداخلية - وهو ما يعنى 
فحص المعنى السطحي لكل شىء موجود فى كتب أرسطو وفى كتاب « الشفاء » لابن سينا 
لكي يستوعب معناها العميق والسري"' عندها ييز ما كان ابن طفيل قد ميزه فيها. وأسرار 
الحكمة المشرقية ليست متاحة فى كتابات الصوفية من أمشال الغزالى. ومن ناحية أخرى» فإن الفلسفة 
الموجودة فى كتابات أرسطو والفارابى وابن سيناء تتطلب مرشداء معلما حيا وتعاليم شفاهية. 
ويعرض ابن طفيل أن يرشد صديقه على امتداد أقصر الطرق وأكثرها أمناء إذا ما كان على 
استعداد لأن يكرس نفسه للمهمة. بيد أنه يحذره من مصير ابن باجة: « إن هذا يتطلب فسحة 
فى الوقت» وحرية من الاهتمامات» وتكريسا بمجامع القلب لهذا الفن »"'. قصة حي بن يقظان 
ليست بديلا عن التعاليم الحية ولا هى مقصودة أن تكون طريقا مختصرا للرحلة الطويلة والشاقة. 
إنها « ومضة صغيرة بمشابة حافز وتشجيع على الدخول إلى المسلك »". 


ويجب الاعتراف بأن هذا كله وسيلة شديدة الغرابة لتقديم قصة « موضح فيها بأي منهج يكن 
للمرء. بواسطة نور الطبيعة. أن يحصل على معرفة أشياء طبيعية وما وراء الطبيعة » كما يقول 
العنوان الفرعي الذى وضعه سيمون أوكلى عا)ء© S1٠٠١‏ لترجمته. وهى تناقض الانطباع 
الذى تعطيه قصة « حي بن يقظان » بأن من الممكن للانسان أن يحوز المعرفة الحقة بالله والأشياء 
الضرورية للنجاة من النار بدون استخدام وسيلة خارجية [ التعاليم ]. يفحص ابن طفيل ويناقش 
الأشكال المختلفة للععاليم» سواء كانت شفاهية أو مكتوية ويعلم صديقه كيف أن على المرء أن 


(Ibid., 15. 
(2 Ibid., 19. 
(3) Ibid., 20. 
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يفهم ما يقال تماما مدلا يقرأ ما هو مكتوب. وهو يشير إلى أن الكتابة الوحيدة التى تحمل ثمارا 
وتؤدى بالقارئ إلى الكمال هى الكتابة التى تعنى أكثر وغير ما تقوله وتقدمه على السطح» وهو 
ضروري ولا غنى عنه مغل المعنى السطحي؛ وأن المعنى العميق والسري لمل هذه الكتابة غالبا ما 
تكون علامته ما يبدو للعين غير المدربة مثل سطح مشوش. ملىء بالثغرات, والتناقضات وعدم 
الاتساق. ولا توضح « حي بن يقظان » النقطة. وأنه يكن المرء أن يحوز أسمى معرفة بدون تعليم 
وليس القصد منها أن تفرح وتؤكد لأولنك الذين يجدون صعوبة فى البحث النظري ( با يسمى 
التجريد والعقلاتية؛ ولا هى مكتوبة لكي تلهم « المحتحمسين فى الوقت الراهن »» كما اقترح 
أوكلى فى ملحق لترجسته. ومن ناحية أخرى» فإن ثقل شهاداتها الدينية ( القرآنية ) والزهدية 
والصوفية فى المقدمة مساو لفقل الخلفية التى برز منها صديق ابن طفيل لكي يأل عن أسرار 
الحكمة المشرقية. وقصة حي بن يقظان لابن طفيل عبارة عن توسع سردي مسهب لقصة ابن سينا 
وقصة أبسال وسلاان وعبارة عن تفسير سردي لقصة آخرى ذكرها ابن سينا الذى كان قد تحدى 
قارئ كتابه الإشارات والتنبيهات أن « تفسر الإشارة. إن استطعت ». ويقدم ابن طفيل قصته 
الخاصة على أنها درس وتذكرة» ليس لأولئك الذين ينصتون فقط للكلمات» ولكن لأولئك الذين 
يستمعون لها بنوع من الفهم الذى يسك با وراءها وهو يبدأ قصته على أنهاء متمسكا بحكاية 
خيالية» تقرير نقل إلينا « من أسلافنا الأتقياء »". ولكن ما إن تيدأ القصة حتى يصبح من 
الواضح أن الأسلاف الأتقياء لا يتحدثون دائما بصوت واحد". وعندما تنحهى القصة يعترف ابن 
طفيل: « لقد خرجنا فيها عن درب أسلافنا الأتقياء »". 


(1 Ibid. 
(2 Ibid., 24. 
@ Ibid., 155. 
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الفصل السابع 
تصنيفض القواميس والمعاجم 
کارتر جامعة تيويورك 


« غزيرة بلا نظام نشيطة بلا قواعد »: هذا ما بدت عليه اللغة الإنجليزية فى عيني صمويل 
جونسون فى القرن الثامن عشر. ولا بد أن اللغة العربية كانت تبدو كذلك فى عيون مؤلفى المعاجم 
الأول قبل ألف سنة تقريبا . فقد كان فى ذلك الوقت أن وضع سيبويه ( ت حوالی ۱۸۳ھ/ ۷۹۹م) 
النحو والقواعد التى حكمت منذ ذلك الحين فصاعدا طاقة اللغة العربيةء على حين نظم أستاذه 
الخليل بن أحمد ( ت ۱۷١‏ هھ / ۷۹١‏ م ) غزارتها بأن وضع أسس "” علم تصنيف المعاجم". وبعد 
سنوات قليلة فقط من نشر تامو جmigڊوj Dictionary of English Languish‏ )¥00 (« 
كان تراث علم تصنيف المعاجم العربي قد وصل ذروته فى ” تاج العروس من جواهر القاموس“ 
(بدا سنة ۱١۷٤‏ هد / ٠۷١١‏ م وأنتهى سنة ۸ هھ ۱۷۷٤/‏ م) للزبیدي ( ت ۱۲۰۵د/ 
۱ہ ) وهو تجميع للتراث برمته؛ وانتصار للتراکم يضم کل عمل مهم بشکل مباشر أو غير 
مباشر. من الخليل بن أحمد فصاعدا. ولا يكاد يوجد موضوع فى الصورة التالية التى نقدمها 
لحقييم القواميس الكلاسيكية لم يجد طريقه إلى ” تاج العروس“. 


وا لمعجم الرسسي ليس الإنتاج الوحيد لاهتمام العرب بلغتهم» على أية حال وقبل تناول المعاجم 
القياسية يجب أن نولى بعض الاهتمام لأنواع أخرى من قوائم الكلمات وكتب الراجع الرتبة أبجديا 
التى ظهرت فى الوقت نفسه. وهذه. على الرغم من أنها غالبا ما كانت تصنف ضمن القواميس 
اللاحقة. ليست بأي حال سوابق لها وإغا كان لها وجود منفصل واستمرت فى الظهور إلى جانبها. 
وتحت ضغط منافسة المسلمين من غير العرب» ومع التحقق من أن كلام محمد صلى الله عليه 
وسلم يجب أن يفسّر فى سياقه قبل الإسلام فإن معرفة العادات اللغوية للعرب الحقيقيين ( وكان 
هذا يعنى البدو دائما ) صارت أمرا لاغنى عنه لبناء حضارة عربية إسلامية. وقد استجاب لهذا 
اللغويون الأوانل من أمثال أبى سعيد عبد الملك بن قريب الأصمعي (ت حوالي ١٠۲د/‏ 
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۳۱ م( وأبی عببدة معیر بن المغنی ( ت ۲۱۰ د / ۸۲١‏ م ) وأبى عبيد القاسم بن سلام (ت 
٤‏ هھ / ۸۳۸ م ) بآن جمعوا قوانم كلمات مصنفة تغطى كل جوانب الحياة البدوية» والأنشطة. 
والطبوجرافية [ الصورة التفصيلية للأرض ] وتربية الحيوانات...إلخ» عا أمدَّ الباحث الحضري 
بالمادة الضرورية لتطوير أسطورة اللغة العربية. أي الشكل النقي والمخالي للغة العربية التى زعموا 
أن البدو كانوا يتحدثون بهاء والتى نزل بها الوحي على النبي محمد عليه الصلاة والسلام. 

وقد استمر إنعاج قوائم المغردات» ما أتاح ظهور أعمال أكبر وأكشر شمولا. ومثلما كانت هناك 
موضرعات محددة (مغل ”كتاب الخيل “ ) نجد موضوعات عامة مخل ” فقه اللغة “ للشعالبي 
(ت ٤۲۹‏ ھ /۱۰۳۸ م ) الذى تم فيه تجميع الكلمات حسب معانيها بطريقة يفترض أن المقصود 
بها أن تكون وافية وهی تسب كتاب الکنز 1e re46۴‏ ليتر روڄر Peter R0gğ@r‏ 
(نشر للمرة الأولى ۱۸١١‏ م ). ويؤكد الشعالبي بعنوان كتابه ” فقه اللغة “ العلاقة الوثيقة بين 
الفقه واللغة التى كانت قد صارت فى زمانه مسألة مؤسسية. وأكمل مشال على هذا النوع من 
القراميس الجامعة للمترادفات ذلك القاموس الضخم الذى يحمل عنوان ”المخصص فى اللغة“ 
لابن سیده (ت ٤٥۸‏ هھ ۱۰۹٦/‏ م ). ومن المؤكد أن ابن سيده» الذى سوف نتناول معجمه 
الآخر المعنون ”المحكم والمحيط الأعظم “ فى حينه قد حقق غرضه المقرر فى جعل كل المؤلفات 
المحشابهة معه عدية القيمة, وليس هناك كتاب آخر يتفوق عليه. وقاموس ”المخصص“ عبارة 
عن تجميع لقوائم الكلمات السابقة مرتبة حسب الموضوع وكل مادة منسوبة بشكل دقيق إلى 
مصدرها مع قليل من التعليق النقدي أو بلا تعليق؛ ورا كان مصمما على نحو أوعى وأوضح 
من أى مرجع تماثل لمساعدة الشعراء والكتاب والإداريين فى العشور على الكلمة الصحيحة. 
وثمة نوع مختلف تاما من قواميس المترادفات قاموس ”شجر الدر“ الذى ألفه أبو الطيب اللغوي 
( ت ۹۹۱/۵۳۸۱١‏ م ) الذى يعرض المفردات فى مجموعات متناسقة من ”الأشجار“ تحمل كل 
منها مائة كلمة» كل منها مرادفة لجاراتهاء مع ” فروع “ تحمل المزيد من المترادفات داخل كل 
”شجرة“. هذه البراعة الفانقة. التى يقدم أبو الطيب عنها مثالا ليس هو المثال الأول بأي حالء 
توضح ببساطة إمكانيات ألعاب الكلمات التى توفرها ثروة اللغة العربية من ا لمغردات. 


وفى عملية ترتيب وتصنيف مفردات اللغة العربية. كانت كل أنواع القوائم التى أوردها فؤاد 
سی ز کین فى Geschichte des arabischen Schrift ns‏ . بالإضافة إلى المعجمين المتخصصين 
اللذين ذكرناهما بالفعل. إذ نجد تجميعات للكلمات النادرة فى القرآن الكريم والحديث النبوي. 
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وقواميس فنية لختلف العلوم (١‏ من بينها قواميس علم الأنساب. والتراجم» والقواميس الجغرافية) 
وقوائم الكلمات التى تحمل معانى متضادة فى آن واحد والابتكارات القائمة على أساس فئات 
الصرف أو النحوية؛ وباختصار أي شىء قد يسهم فى تنظيم المغردات العربية الضخمة والسيطرة 
عليها. ولا غرو أن هناك أيضا قواميس للأخطاء. قدمت من دون قصد للباحث الحديث المتخصص 
فى اللغة العربية بالأدلة القيمة أشكال اللهجات أو الصيغ العامية التى كان تغلغلها فى اللغة 
القدية الموروئة يقابل بالاستياء ويلقى المقاومة. 

والقواميس متعددة اللغات ليست شائعة بأي حال - وربا لم يجد العرب أنفسهم حاجة 
إليها. و” مقدمة الأدب “ للزمخشري (١‏ ت 0۳۸ ه ۱٠١٤/‏ م ) عبارة عن تجميع أحادي 
اللغة. ملحق به أقسام عن الأدوات والحروف والنحو والصرف. وهو استشناء نادر لدرجة أنه صار 
أساسا للقواميس فى فارس. وخوارزم» وعدد متنوع من اللهجات التركية والمغولية. والقواميس 
العربية - الفارسية معروفة. مشلا قاموس الزوزاني ( ت ٤۸٩‏ هھ / ٠١۹۳‏ م ) وقاموس 
الميداني ( ت ۵۱۸ ھ / ۱٠۲١‏ م )» وقاموس عربي - مغولي وضعه ابن المهنا ١‏ أوائل القرن 
الثامن الهجري/ الرابع عشر الميلادي ). على حين أنه فى المغرب ينسب للغافقي (ت ٠٦٠‏ د/ 
٥+م‏ ) ”كتاب المفردات“ الذى يعطى للنبات أسماء عربية؛ ويونانية» سريانية» ولاتينيةء 
وقشتالية» ويربرية» وفارسية. وريا ينبغى علينا أن نستبعد هنا قوائم الكلمات التى جمعها غير 
العرب. مغل القاموس الذى صدر فى ليدن فى القرن الثانى عشر والمسمى اانا اةء۷0 المنسوب 
الى رامون مارتين ( مات سنة ٠٠٠١‏ م ) والقواميس السريانية العربية. ولكن الأمير البمني 
الأفضل ( حکم من سنة ۷۹٤‏ -۷۷۸ هھ / ۱۳۹۳ - ٠۳۷۷‏ م ) يستحق الاهتمام لأنه أمر 
بتأليف قائمة من الكلمات العربية مع ما يقابلها فى التركية. والفارسية. والمغولية. واليونانيةء 
والأرمنية. وربا يكون موقع اليمن على طرق التجارة قد ألهمه هذا الاهتمام باللغةء وهو ما يبدو 
أنه صار تقليدا عائليا من نوع ماء إذ إن ابن الأفضل. الأشرف ( حکم من ۸۰۳-۷۷۸ ه/ 
٠٤۰ ۰ - ۷‏ / ) زوج ابنته للمعجمي الشهير الفيروزآبادي (ت ۸۱۷ ه /١٠١٤٠م)‏ الذى 
سوف نناقش قاموسه فيما يلى. ولاشك فى أن الحماسة للغات الأجنبية كانت قليلة بسبب الظروف 
وبسبب الوحي القرآني» ولكن» داخل هذه الحدود. أبدى العرب حساسية كبيرة تجاه الكلمات ذات 
الأصل الأجنبي واستطاعو! أن ييزوا ما بين الكلمات المحلية والكلمات الدخيلة بطريقة منهجية 
مستدندمين معايير دراسة التطورات الصوتية فى الكلمات ودراسة الصرف تتطابق مع تلك التى 
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يستخدمها اللغويون المحدثون. 


وقبل أن نتحول إلى القواميس العادية» من الضروري أن نشرح الطرق المركبة والأخاذة التى 
کان يتم بها ترتيب الواد فى القاموس. لقد كانت هناك ثلاث أبجديات متاحة للترتيب الأبجدي: 

-١‏ أب جد هوز ح طى كلم ن ع فصق رشت ثخ ذض ظ غ 

۲- ع ح هخ غق ك ج شض ص س ز ط دت ظ ذث رل نف ب موی 

۳- ا ب ت ث ج ح خ د ذ ر زس ش ص ض ط ظ ع غ ف ق ك ل م نه وى 

ورقم )١(‏ هى الأبجدية السامية القديةء ولم يستخدمها مؤلفو القواميس قط ولكننا 
وضعناها هنا لعدة أسباب: أنها تقدم كلمة " أبجد " ( المكونة من الحروف الأربعة الأولى فيها) 
التى تدل على الأبجدية ( وقد اصطلح أيضا على تسميته المعجم» وهو حرفيا الشى» المنقوط 
فى إشارة إلى العلامات الكتابية على الكلمات )ء وهى تحتفظ بقيمتها الرقمية القدية حتى 
اليوم وتشكل الأساس الذى قامت عليه الأبجدية رقم (۳) التى بنيت على أساس وضع الحروف 
المتشابهة فى شكل كتابتها سويا. 

وتقشل الأبجدية رقم )١(‏ مبدأً مختلفا تام الاختلاف: إذ إن الحروف مرتبة بحسب الصوت. 
بدء! بالأصوات الحلقية والأصوات الحنجرية ثم تتصاعد إلى الأصرات الشفاهية مع حروف الواو 
والهمزة والياء. فى النهاية بسبب مكانتها الساكنة الغامضة. ولا يبدو أن هناك سببا للشك فى 
أن هذا الترتيب الخاص يرتبط فى نهاية ا مطاف بالنظرية الصوتية الهندية. ولكن بأية طريقة وبأية 
وسيلة. أمر ريما لا نعرفه أبدا على وجه الدقةء لأنه لا يوجد أي دليل وثائقي على هذا. ويظهر 
النظام فی تمام تطوره لیرتبط باسم الخلیل بن أحمد ( ت۱۷۵ هھ /۷۹۱ م ). بيد أن أصوله تبقى 
غامضة تستعصى على الحل. ويمكن أن نقول الشىء نفسه عن الدافع الأولي لتجميع القواميس 
كلها: فشمة افتراض أنه كان هناك نغوذج إغريقي» ولكن لا يكن دعم هذا الافتراض بأي نص؛ ولا 
يساعد هذا الفرض على فهم القواميس على ماهى عليه لدينا. 


وأيا ما كانت الأبجدية المستخدمة فهناك المزيد من الصعويات يجب التغلب عليها قبل أن 
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نتمكن من تعقب أصول كلمة واحدة. أولا الجذور الساكنة فقط للكلمة هى التى تؤخذ فى الاعتبار 
لححدید مکانهاء بحیث یکون كل قاموس تلقائيا قاموسا اشتقاقيا. ويحتاج هذا إلى قدر ضئيل 
من المؤهلات. من حيث إن الاشتقاق هنا يعنى أن تنسب إلى جنرها العربي المزعوم فقط» بغض 
النظر عن أصلها الحقيقي: وهكذا فإن كلمة ”سرج “. وكلمة ”سراج “ تنسبان إلى الجذر المحلي 
”س- ر ج “ حتی مع أنھما كلمتان دخيلتان. ولكي نضع كلمة ”مسرَج “ يجب بالتالي أن نجد 
الجذر ” س- ر - ج“ ويتيع قليل من القواميس الحديثة وتلك القواميس التى وضعها المسلمون 
أبناء اللغات غير العربية ‏ مغل التركية والفارسية. نظاما أبجديا صارما بضع كلمة " مسرَج " 
تحت حرف الميم . ولكن حرف الميم مجرد بادئة شانعة فى أول الكلمة بحيث إن النتيجة تكون فى 
النهاية أقل كثيرا فى صحتها من المنهج الاشتقاقي. ثانياء يعتمد الموضع المضبوط للكلمة على 
الطريقة التى تم بها الترتيب الأبجدي للمعجمء وتحديدا: 

أ - التبديل: جميع عمليات التبديل المعروفة للجذور موضوعة سويا فى قانمة منظمة للحرف 
الأعلى فى الأبجدية: 

إما (1) الأبجدية الصوتية رقم ۲ ) وبهذا يكون جذر كلمة ”مفتاح“ ف- ت - ح» وتكون 
تحت حرف الجاء ومعها كل عمليات الحبديل الأخرى للحاء والتاء والفاء. 

أو (11) الأبجدية القياسية ( رقم ۳) حيث كلمة ” مفتاح “ تحت حرف التاء مع جميع 
التبديلات للتاء والحاء والغاء. 

ب - أبجديا. كل جذر موضوع فى نظام أبجدي قياسي (رقم ۳ ) : 

إما (1) بالحرف الأول فى الكلمة» وهكذا تكون كلمة ” مفتاح“ تحت حرف الحاء تحبعها الجذور 
ف- ٿٽت- جح ف - ت- ر ف- ت -ش وهلم برا . 

أو (11) بالحرف الأحخير ئی الكلمةء وبهذا تكون كامة ” مفتاع ۹ ھت عرف الحاء تحبعها 
الجذور ف- د ٣ج“‏ ف ر٣‏ ف س“ ح وھلہ جرا۔ 

هذا المنهج الأخير ينتح فى الحقيقة قاموسا إيقاعيا. على الرغم من أن مناك القليل من 
الأسباب التى تدعونا لأن نصدق أن هذا هو الغرض الحقيقى من الترتيب. وثمة تفسبر أكثر 


إقناعا را يكون أن الكثير من جذور المترادفات بكون تمييزها فقط بالجذر الثالث فيها ( مغلا: 
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ن- ب -ج ‏ ن- ب- ض, ن- ب - ط, ن- ب ع ن- ب غ ن -ب - ی کلها تتعلق باندفاع 
الماء ). وهو ما يتخذ أهمية ليست للجذور الأخرى. ويجدر بنا أن نلاحظ ١‏ على الرغم من أن 
هذا قد يكون نحيجة أكثر من كونه سببا ) أن الاختصارات غالبا ما تختار آخر حرف ساكن مهم 
مغل حرف القاف فى كلمة ورقة» وحرف الضاد فى كلمة الحامض... إلخ . 


بعد هذه التمهيدات حان الوقت أن ننظر فى القواميس نفسهاء التى سوف يتم تقسيمها من 
أجل المواءمة إلى مجموعات بحسب المنهج» وهى: )۸١(‏ تبديلية / صوتية؛ (۸۲) تبديلية 
أبجدية؛ (81): أبجدية الجذر الأول؛ و (82) أبجدية بآخر جذر. أما الأسماء والألقاب فتوضع 
فى الشكل المختصر الذى تعرف به عادة. 

۸1 التبديلية / الصوتية. ينسب القاموس الأول فى اللغة العربية إلى الخليل بن أحمد» على 
الرغم من أنه يبقى فقط فى نسخة أعدها معاصر أصغر سناء هو الليث بن المظفر ( كان يعيش 
قبل سنة ٠١١‏ ه / ۸٠١‏ م ) ومن المقبول بشكل عام أن الخليل بن أحمد قدم الإلهام والخطة 
الشاملة للعمل. حتى وإن كان لم يكمله شخصيا؛ وعنوانه ”كتاب العين “ مأخوذ من اسم الحرف 
الأول فى الأبجدية الصوتية التى قيل إن الخليل قد ابتكرها. والكثير من ملامح كتاب العين 
تم الاحتفاظ بها فى القواميس اللاحقة: الاقتباسات الحرة من الشعر دليلا على الاستخدام» 
وضع الأفعال فى شكل أمغلة (الأزمنة الكاملة والناقصة. أسماء الفعل» الاشتقاقات الوصفية 
والاسمية )» ومستخرجات من القرآن الكريم» وأمشال طارئة وذكر أسباء الأماكن اعتباطاء 
والافتقار إلى نظام واضح فى الترتيب الداخلي للمواد ( على الرغم من أن البحث يكن أن يكشف 
عن وجود نظام ). ولكون القاموس تبديلياء فعليه أن يقرر أي مزيج من الجذور " مستعمل ”. وأي 
مزيج "مهمل ". وفى هذاء وبغض النظر عن قدراته الخاصةء يعترف الخليل بن أحمد بالمبدأً القائل 
إن هناك حدودا لتوافق حدوث التغير فى الحروف فى الجذر نفسه. وهو يلاحظ أكثر من ذلك أن 
كل جذر عربي محلي يتكون من أريعة حروف ساكنة أو أكثر يتضمن على الأقل حرفا واحدا من 
المجموعة ( راء لام نون. فاء باء ميم ) وهو اقتراح جذاب بالبديهة سعى ناقدوه وخلفاؤه فى 
غبطة إلى تفنيده بأمثلة مضادة. وبتقسيم كتاب العين إلى أقسام مكتفية بذاتهاء تتعامل بشكل 
منفصل مع الجذور الشنائية والثلاثية والرباعية والجذور التى تحتوى على الواوء والهمزة» والياء. 
قدم الخلیل درجة من التعقید لم یتم استنصالها حتی قام الجوهری (ت فیما بین ۳۹۳ھ - ٠٠٠١۴‏ م / 
- ٠ه‏ / ٠٠٠۹‏ م انظر ما يلى ) بوضع جميع أناط الجذور تحت سلسلة أبجدية واحدة. 
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وتم استلهام عدد من المختصرات والتكملات من” العين“. ومنها ذلك الذى وضعه الزبيدي 
( ت ۳۷۹ ھ /۹۸۹ م ) بعنوان ” مختصر كتاب العين “ الذى اشتهر بتفوقه على الأصل. 
وثمة نسخة أكبر وأكثر دقة بشكل واضح من كتاب العين تم إنتاجها بواسطة الوزير البويهي 
الصاحب بن عباد (ت ۳۸۵ ه/ ۹٩١‏ م ) بعنوان ”المحيط “. على الرغم من أن مؤلفها يعتمد 
کشیرا على ” التكملة “ الحی کتبها الخارزنجي (١‏ ت۸٤۳‏ ھ / ۹٥۹‏ م ) التى لم يبق منها الآن 
سوى الاقتباسات المنقولة عنها. أما الذى اعحمد على كتاب الخليل بن أحمد إلى أقصى حد فهو 
قاموس ” البارع “ للقالي (ت ١٠۳ھ ٩٦٠/‏ م ) وهو رائد فى فقه اللغة فى إسبانيا العربية. 
وبينما يعيد القالى بإخلاص إنتاج محتويات ” كتاب العين “. اتبع منهجا صوتيا يختلف 
اختلافا طفیفاء ویحتمل أنه مغل تراثا موازیا ربا یکون انتقل من خلال سیبویه تلمیذ الخلیل بن 
أحمد. وثمة أمر غريب فى ” البارع “ يتمشل فى الطريقة التى يتعامل بها مع كلمات المحاكاة 
الصوتية. مغل قهقه: فالقالى يسمى هذه الأوشاب رما نحيجة للمساواة بين اللغة الكاملة 
والمجتمع الكامل. 

والكتاب الأكشر شمولا وبقاء بين الكتب التى أعادت إنتاج كتاب العين."التهذيب" الذى 
ألفه الأزهري (ت ۳۷۰ھ / ۹۸۰ م ) الذى يشل أول قاموس ناضج ومتطور تاما. ففى مقدمته 
الطويلة يؤكد الأزهري أن تصنيف القواميس والمعاجم قد بلغ سن الرشد: ذلك أن قانمته التى 
تضم الثقاة والحجج. والمصادر» والمعلمينء إنغا هى تاريخ حقيقي لهذا العلم» مصحوية ببعض النقد 
المدمر لأسلافه. ومن حيث المادة فإن ”التهذيب “ نسخة مكبرة بدرجة هائلة من كتاب العين؛ 
إذ إنه يتبع النظام نفسه ويعيد إنتاجه بدقة محناهية» مع إضافة قدر كبير من المادة مأخوذة من 
القوانم والقواميس التى سبق ذكرها. وهناك حقيقة على قدر كبير من الأهمية لتاريخ تصنيف 
القواميس والمعاجم مؤداها أنه من الواضح أن الأزهري اعتبر الليث بن المظفر مؤلف كتاب العين 
وليس الخليل بن أحمد. 


وآخر معجم كبير على غرار كتاب العين هو ” المحكم “ الذى كتبه العالم الأندلسي ابن 
سيده. ومشل التهذيب. الذى يشل أحد مصادرهءفإن” المحكم“ فى جوهره إعادة إنتاج أخرى 
لكتاب العين» يزعم ابن سيده أنه توسّع فيه ونظمه بطريقة غير مسبوقة. وبالفعل هناك الكثير 
من التجديدات فى التقديم: فقد تم الاقتصاد بحذف الأشكال الواضحة أو التى يمكن بسهولة 
أن يستنبطها خبير فى " صناعة الإعراب ". وبالعلاقة الواضحة بين تصنيف القواميس. والنحوء 
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وعلم العروض. والمنطق. والبلاغةء ريما كان ابن سيده أول من يصنف قاموسا داخل إطار نظرية 
موحدة فى معانى الكلمات. ومن أهم أساتذته (وكذلك فى قاموسه عن المترادفات ” المخصص “ 
الذى رتبه بطريقة موضوعية ) كان النحوي الأصيل والمدقق ابن جنی ( ت۳۹۲ھ ٠١١۲/‏ م ) 
والرماني ( ت ٤۳۸ه‏ / ۹۹٤‏ م) وكلاهما أسهما بقدر كبير فى علم اللغة العربي الذى لا يزال 


2 الأبجدية / التبديلية. ثمة قاموس واحد فقط ” الجمهرة “ لابن درید (ت ۳۲١‏ هد / 
۳ م ) يقف مثالا على هذا المنهج. على الرغم من أنه يعتمد كثيرا على كتاب العينء فإنه 
لا يحتوى على مادة أصلية. ومن المؤكد أنه لا يستحق النقد الحافل بالافتراء من جانب النفطويه 
(ت ۳۲۳ ھ / ۹۳۵ م) بأن ابن دريد لم يفعل شيا سوى إعادة ترتيب ” العين “"'. ومن ناحية 
أخرى» هناك ما يكفى من الشنوذ المقصود تماما فى ” الجمهرة “ كان من ضمن أسباب إخفاقه فى 
ارساء تراٿث جدید فى مجال تصنيف المعاجم: إنه يفرق بين الجذع الشغنائيء والشلاتي» والرياعي... 
إلخء وهو تكراري و مفرط فى الإيثار ١‏ فال جذور حيث ترد حروفها متجاورة مشل فك فى مكان 
واحد» على حين أن الكلمات التى ترد فيها نفس حروف الجذر متفرقةء مشل» فكك» تكون فى 
قسم آخر بعيد ) وكثير من محتوياته معفرقة فى مقالات فردية فى النهاية بدلا من أن تكون فى 
جسد الكتاب. ويحسب لابن دريد أنه رما للمرة الأولى فى تاريخ اللغويات» وضع قائمة تعددية 
جزنية للأصوات اللغوية القابلة للتغيير بحسب موقعها من الكلمة» تبدأً ب الواوء والياء. والهمزة 
وتنتهى ب الميمء والباءء والراء واللام» والنون. والغينء والخاء. والقاف. والشين. والغاء. والذالء 
والزاي ( فى ترتيب تنازلي ). وهو أيضا يحسب عدد الجذور الشناثية الممكنة على أنها ۷۸١‏ 
جذراء والجذور الثلاثية ٠١١۲١‏ جنراء فى الحد الأقصى النظري» ويعطى ما يساوى رقما ضخما 
للجذور الرباعية الممكنة. وتخطيطه الدانري لحبديلية الجذور من حروف جذرية محددة مستوحى 
مباشرة من دوائر الخليل عن الرسوم العروضية المعطابقة. 


1 الأبجدية بالحرف ال جذري الأول. لم يكن لابن دريد أي خلفاء. على الرغم من أن تلميذه 
القالى مير نفسه بكتاب ”البارع “ التبديلي / الصوتي ١‏ انظر ما سبق ). وهناك تنظيم آخر 
الأبجدية بالحرف الجذري الأول وجد من يحبذه فى تاريخ باكر نسبياء ولكنه بقي دائما محصورا 


(1) ياقوت. إرشاد الأريب. ٠۹٠ .١‏ وأيضاً ابن دريد. جمهرة اللغة. طعة بعلبکی. ۱. بیروت ۱۹۸۷- ۲۰,۱۹۸۸ . 
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فى حدود جاذبيته لمؤلفى القواميس العامة. وأول قاموس من هذا النمط هو " كتاب الجيم “ الذى 
آلفه بو عمرو إسحق بن مرار الشیباني ( ت ۲۱۳ھ / ۸۲۸ م ). ويعكس كتاب الجيم فى 
الزيادة الطاغية للمغردات الشعرية ( حوالي ٤١١١‏ بيتا من الشعر فى مقابل ثلاثة اقتباسات 
فقط من القرآن الكريم وحديث واحد فى الجزء الباقى من الكتاب ) أولويات تلك الفترة: ولم 
يحدث سوى فيما بعد أن أحرزت اللغة المكتوبة المساواة مع الاستخدام الشفاهي فيما قبل 
الإسلام باعتباره اهتماما بتأليف القواميس العامة. وليس من المؤكد من أين يأتى عنوان قامرس 
الشيباني ويأخذ اسمه ” كتاب الجيم “. أي اسم الحرف الشالث من الأبجدية القياسية» ولكنه 
بخلاف كتاب الخليل الأكثر وضوحا ” كتاب العين “ ١‏ الحرف الأول فى الأبجدية الصوتية)ء 
وسوف يبقى "جيم " الشيبانى لغزا على الدوام. 


¢ 


وتقليد ترتيب الأبجدية بالحرف الجذري الأول مستمر فى قاموس ” المقاييس “ ونسخته 
المختصرة ” المجمل “ اللذین کتبهما آبو نصر إسماعیل بن بن فارس (ت ۳۹۵ ه / ٠١١۵‏ م). 
وقد أضاف ابن فارس تعقيدا من لدنه» على أى حال» بتبنيه ترتيبا دائريا صارما فى الحرفين 
الجنريین الثانى والثالث» بحيث تكون أول مادة تحت كل حرف ال جذر الذى کون الجذرین الثانى 
والغالث فيه هما التاليين فى الترتيب الأبجدي. وبذلك تكون الأبجدية قد استكملت ثم تبدا 
من جديد لكي تصل إلى الحروف الجنرية الأعلى فى الترتيب. ومن ثم» فإن كلمة "مفتاح " تأتى 
تحت حرف الفاء الذى يتصادف أن تكون مادته الأولى فاء- قاف- ميم مع فاء - تاء - هاء 
وتستمر فى التراجع حتى تبدأ الأبجدية ثانية فى الوضع الثانى والثالث ب فاء - همزة -ء 
فاء- باء... إلخ. وثمة خاصية أخرى ل ” المقايبيس “ تتمشل فى أنه يضع لكل جذر معنى عاما 
أو سلسلة من المعانى. وهو ما يفسر جزئيا على أنه رد من ابن فارس على اتهامات خصوم التراث 
الفقافي العربي ( الحركة الشعوبية ) بأن اللغة العربية متناقضة وغير عقلانية. ورا يعكس أيضا 
نظرية ما فى علم اللغة من لدنه. وإذا كان ذلك كذلك» فإنها تتناقض بشكل مذهل مع نظرية 
معاصره ابن جنى بأن الجذور التى تحتوى على الحروف الجنرية نفسها فى أي نظام مترادفات 
أساساء وهو مفهوم لم يجد أي صدى فى علم تصنيف المعاجم. وقد ألف معارض ثان للشيبانى. 
هو الزمخشري. قاموسا مرتبا أبجديا بالحرف الجذري الأول فريد فى موضوعه؛ وكتابه ” أساس 
البلاغة “ غرضه الوحيد توضيح المعاتى المجازية وا لممتدة. وهناك صراع أقدم إلى حد ما ريا وردت 
ومضة عنه فى قاموس غير عادي. فقاموس "شمس العلوم " لنشوان بن سعيد (ت 0۷۳ ه / 
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۸ م). المرتب أيضا ترتيبا أبجديا. يلفت النظر ليس فقط بسبب التقسيم الفرعي للمواد فى 
فئات أجرومية داخل كل حرف. وإنا أيضا انحيازه تجاه المادة اليمنية. وهو صدى لعداوة قدية بين 
قبائل عرب الشمال وقبائل عرب الجتوب. 


وبينما لم يعد الترتيب التبديلي يستخدم بعد القرن الخامس الهجري / الحادى عشر الميلادي. 
استمر كلا النظامين الأبجديين جنبا إلى جنب حتى فى ظل النفوذ الأوربي» وقد قيض للترتيب 
با حرف الجذري الأول أن يسود فى العصور الحديثة. بيد أنه لم يكن المنهج المفضل فى القواميس 
الكلاسيكية التى نوشك أن نصفهاء ومغلما كانت مختلفة شكلا فى ترتيبها بالحرف الجنري 
الأخير؛ فهى فى محتوياتها تختلف كيفا عن معظم القواميس المرتبة بالحرف الجنري الأول. وهذه 
القواميس كلها انتقائية بطريقة أو بأخرى. شأنها شأن المعجم والمفردات المخصوصة أو المراجع 
التقنية الخالصة. ومن ثم فإنها تبدو وكأنها تنزل باللغة إلى حزم اصطلاحية منفصلة» على حين 
أن القواميس الشاملة التى ترتب على أساس الحروف الجنرية تعبر عن المثال الغقافي لكل اللغة 
العربية البدوية بتمام عرضها وعمقها. وكون أنهاء عرضاء قواميس إيقاعية أيضا أمر يكن أن 
نراه على أنه انعكاس بهيج للأهمية الفائقة للشعر باعتباره الواسطة البدوية للتعبير. 

2 الأبجدية بالحرف الجنري الأخير. يعود الفضل فى تأسيس الترتيب الذى قيض له أن 
يصير الترتيب القياسي إلى ابى نصر إسماعيل بن حماد الجوهري» ملف القاموس الذى يحمل 
عنوان ” الصحاح 0 وحتى إذا كانت الفكرة قد جاءت الجوهري» كما يبدو محتملاء من قاموس 
أقدم زمنيا هو ” ديوان الأدب “ من تأليف عمه أبى إبراهيم إسحق الفارابى ( ت ١٠٠د‏ / 
١‏ م ) فإن قاموس " الصحاح"(الذى لم يعش الجوهري حتى يتمه) يبقى راند هذا النمط 
من العمل» من حيث إنه ألغى مختلف تقسيمات الصرف الفرعية فى المؤلفات السابقة وأعد 
قوائم بكل الجذور بشكل تتابعي بغض النظر عن عدد الحروف الجنرية أو أغاطها. ولهذاء فلا 
شك فى أن الجوهري يستحق التقدير الهائل الذى يحظى به عند النقاد الغربيين» على الرغم من 
أن أهميته المعجمية أقل من أهميته التاريخية لأن محتويات قاموس الصحاح قد أدخلت فى 
القواميس اللاحقة تاما. أما عن مصادره فإن ا لجوهري متحفظ إلى حد ماء بيد أنه أصيل وليس 
كتابا مأخوذا بكامله من المصادر. كما أن الصحاح ألهم عددا من المعاجم والاختصارات. وإعادة 
الصياغة بشكل مباشر. والتكملتان اللتان كتبهما الصغاني (ت ٠۰۰‏ هھ / ٠١١۲‏ م) بعنوان 
التكملة“ و ” الذيل“ لهما أهمية خاصة لأن مؤلفهما كان عالما مدققا من الطراز الأول ( وهو 


{12 For an account of the untimely end of al- Jaw hari, see below, ch.11.180. 
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يخبرنا أنه رجع إلى أكثر من ألف مصدر فى تأليف التكملة ) ومن سوء حظه أن حجبه المؤلفون 
اللاحقون الذين استوعبوا عمله فى مؤلفاتهم تاما. ومن خلال قاموس آخر له بعنوان ”العباب“ 
(حظي بالمديج باعتباره الأفضل فى نوعه منذ الصحاح نفسه ). أمدَ الصغاني من جاعءوا بعده 
بوسيلة غير مباشرة للاطلاع على الكشير من المؤلفات السابقة التى يحتمل أنهم لم يدرسوها أبدا 
بشکل مباشر. 


ومع ” لسان العرب “ ١‏ الذی اکتمل سنة ٩۸٩‏ هھ / ٠۲۹۰‏ م ) والذى ألفمه ابن منظور 
( ت١١۷‏ ه ۱۳١١/‏ م ) نصل إلى نهاية تقدم علم تصنيف المعاجم. ولسان العرب (لاحظ كيف 
أن عنوان القاموس» يواصل الحفاظ حتى ذلك التاريخ المخأخر على أسطورة نقاء اللغة النقطية 
التى يتحدث بها عرب الصحراء ) منقول كله فى محتواه» على الرغم من أن ابن منظور يعترف 
بکل مصادره. وعلی أى حال. فإن إنجازه أصيل با يكفى من حيث إنه يتخذ من الصحاح إطارا 
له ويتوسع فيه ليصل إلى حجم هائل بأن يدخل فيه ” التهذيب“ للأرهري و” المحكم “ لابن 
سيده. وبهذه الطريقة أرسى لسان العرب معيارا للترتيب الشامل والمنظم لم يتفوق عليه أحد على 
مدی اش من أربعة قرون. 

وفى الوقت نفسه أنتج الفيروزابادى مؤلفه المسمى ” القاموس “ وهو عمل مكثف ومحكم 
كان يحظى برواج كبير لدرجة أنه فى النهاية. صار اسمه (القاموس) المصطلح المقبول الدال 
على المعجم نفسه. وإذ اتخذ الفيروزآبادى نقطة البداية له المحكم لابن سيده والعباب للصغانى. 
انطلق للتخلص من المادة الزائدة فى طريق المراجع. والتوضيحات والتعليقات» وزاد من اقتصاده 
باستخدام الاختصارات للاشارة إلى أسماء الأعلام» وصيغ الجمع... إلخ. مع منهج لتأكيد النطق 
الصحيح ١‏ مأخوذ عن الجوهرى ) بوضع كلمات رئيسية معروفة جيداء وهكذا " كاف - باء- راء 
مثل كرمه " تعنى أن الجذر كاف - باء - راء ينطق كبر ( والعملية إلى حد ما بلا طائل لأن كل 
النسخ المطبوعة تنطق بأي طرقة كانت ). والنتيجة» على نحو ما يتوقع المرء» لم تكن قاموس 
" مفردات هائلة " حسيما كان يسمى. وكانت فقط مسألة وقت قبل أن يصير موضوعا للتوسع 
بالتعليق. وقد قام بهذه المهمة الزبيدى. الذى يعتبر قاموسه الضخم ” تاج العروس “ علامة 
على حدود التطور فى علم تصنيف المعاجم الأصلي. وقيض له أن ير فى التراث الغربي باعتباره 
الأساس الذى بني عليه قاموس لين 1.1١٠‏ الضخم الذى لم يكتمل. وما فعله تاج العروس لإعادة 
كل المعلومات التى استبعدها الفيروزآبادى» على حين أضاف كمية ضخمة من المادة الإضافية 
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أخذها من المائة وثلاثة عشر مصدرا التى يعترف بها الزبيدى فى مقدمته. ومن بين هذه المصادر 
لسان العرب لابن منظور الذى أعيد إنتاج محتوياته فى تاج العروس. ويكفى هذا لأن يعطى فكرة 
عن أصالة الزبيدي» وتكمن جدارة عمله (بغض النظر عن اعتماده ناسخا) فى أنه كان قادرا على 
أن يكمل مخزون الجذور فى لسان العرب من مصادره الأخرى» ومن ثم فقد فعل ما کان أي فرد 
سيفعله لكي يحصر وفرة مفردات اللغة العربية فى حلود کتاب واحد. 

وقد بين الزبيدى نفسه أن عدد كلمات تاج العروس تبلغ مائة وعشرين ألف كلمة مقارنة 
بشمانين ألف كلمة فى لسان العرب» وستين ألفا فى القاموس. وأربعين ألف كلمة فى الصحاح. 
وسواء كانت هذه الأرقام صحيحة أو لم تكن. فإنها يكن فقط أن تشير إلى إجمالي الكلمات 
المشتقة من جميع الجذور وليس إلى العدد الفعلي للجذور نقسها. وربما يصل عدد الجذور الفعلية 
الى ستين ألفا ( عينة عشوائية قدرها عشرة بالمائة فى قاموس هافا 13۷3ا وضعت على أساس 
”القاموس المحيط“ قدمت 0۸٠ ٠‏ جنرا ). وهكذا عندما يزعم ابن سيده أنه قد جمع خمسة آلاف 
قضية فى معجمه " المحكم " فرما كان يشير إلى عدد الجذور فى ذلك القاموس. وما أن هناك 
سجلات لأي اشتقاقات نمكنة من أي جذر فليس هناك من أرقام الزبيدي ما لا يكن تصديقه. 


وعلى الرغم من اختلاقاتها الشكلية الواسعة. تختلف المعاجم نفسها سطحيا فقط عن كل 
منها الآخر فى المحتوى والمنهج. ويكاد أن يكون التطور الوحيد الملحوظ (بصرف النظر عن مخزون 
الجذور المتزايد ) هو الحقديم التدريجي للمزيد والمزيد من المادة القرآنية والإسلامية. وفى معظم 
الأحيان يبحث الإنسان عبشا فى القواميس الباكرة عن هذه الألفاظ الإسلامية المستحدثة مغل: 
ديوان» وزير فلسفةء جهاد. قانون... إلخ. أو مصطلحات تقنية للعلوم الجديدة» ولم يحدث حتى 
ظهور” لسان العرب“. الذى تضمن مفردات متخصصة تاماء أن كان بوسع المرء أن يعتمد على 
العثور عليها فى قوائم معرّفة بشكل صحيح. أما بالنسبة للتعريفات نفسهاء فإنها يكن أن 
تكون قصيرة مشل أي مرادف مفرد »أو تتكون من مقالة أنشروبولوجية مصغرة إذا ما كانت الكلمة 
محل السؤال تتضمن جانبا أخاذا خاصا من جوانب الحياة البدوية. وفى بعض الأحيان يتم استبعاد 
الكلمة على أنها معروفة جيدا " عندما لا يكون هذا محبطاء وتكون هناك مخاطرة كبيرة فى 
انتشار الكلمات النادرة التى لا يتم تعريفها سوى بمصطلحات حدوثها المعلومات فقط فى نفس 
خط بيت الشعر الذى تم اقتباسه دليلا على معناها وليس هناك تيز بين مستويات الاستخدام 
على الرغم من أنه عندما تصنف الكلمة على أنها " خطأ "» يكن أن تكون شكلا تطور عن 
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الشكل الكلاسيكي أو شكلا دارجا تسرب إلى اللغة. ويرد ذكر الأصول الأجنبية بشكل متقطع. 
ولكن ابن دريد فى قاموس”الجمهرة “ هو فقط الذى يبدى اهتماما منهجيا بهذا الموضوع» مع 
فصول عن الكلمات المستعارة من الفارسية والسريانية واليونانية و"النبطية ” ١‏ أي الآرامية ). 

ومكانة علم تصنيف المعاجم فى الثقافة الإسلامية برمتها لا تزال بحاجة إلى دراسة كافية. 
وهناك تشابهات بعينها فى الدافع. قد تستدعى الدراسة» بين الإسلام باعتباره نوعا من الأمية 
الفائقة. والقومية الحى تعرف بأنها حفزت القواميس الأوربية. ففى كلتا الحالحين. كان النشاط 
المجرد فى تجميع مخزون الكلمات برمته وتعريفه فى ضوء مصطلحاته ١‏ أي من داخل اللغة ) له 
الأثر نفسه: أي تأثير عمل اللغة. ومن ثم بناء القوة التى هى المصدر والوسيط لهاء مستقلة عن 
العالم الخارجي» ما دام آنه لم يعد من الضروري أن تشير إلى أشياء حقيقية لكي تعرف "معنى" 
كلمة ما. بل إنه را يفترض أن الإسلام نفسه قد وفر الأساس المعرفي لعلم اللغة العربية. وعلاوة 
على هذاء قإن الأثر الواضح للقواميس فى كلتا الحالتين كان تحويل اللغة من عملية إلى حالة. 
ابتكار توثيقي أمكن استخدامه لتحديد ما هو مقبول وعرقلة الابتكارات المغاهيمية. وليس 
انتقادا للإسلام أو للعرب أن نقول إن قراميسهم كانت أدوات مقصودة للمحافظة. وكون أن اللغة 
العربية قبل الإسلام ينبغى أن تصير النقطة المرجعية لكل التأويلات أمرا حتمياء وأنه من الطبيعي 
والضروري على السواء أنه يجب الحفاظ على منتجات البلاغة البدوية قبل الإسلام بحماسة وغيرة 
ويتم التوسع فيها بالترادف مع (ولكن ليس أبدا بالتنافس مع ) سمو لغة القرآن التى لا يكن 
تقليدها. وتحاول البلاغة الدنيوية أن تتشبه وتجارى معجزة البلاغة الربانية وكل منهما لا غنى 
عنها للأخرى. وثمة كلمة واحدة ترمز إلى هذا التداخل بين الدين واللغة: عندما كانت أشعار البدو 
الوثنيين تطرح باعتبارها أدلة لغوية كانت تسمى "شواهد ". 


وإذا ما تذكرنا أن بث المعرفة. إلى أبعد ما يكن دونا تغييرء ليس انتحالا لعلم الآخرين. وإنغا 
واجب مقدس على العالم المسلم. فلا بد لنا من أن نعجب بالشمولية التى تم بها تجميع تراث 
الخليل بن أحمد. وابن دريد. والجوهري. والأزهري» وغيرهم من الرواد وتراكمه وتريره عبر الأجيال. 
بيد أن الاعتماد الواضح لقاموس على قاموس آخر يجب ألا يحجب الأصالة الحقيقية لمصنفى 
المعاجم الفرديين. الذين تصمد منتجاتهم فى المقارنة مع أي قواميس فى لغة أخرى أو ثقافة 
أخری. فبدون هذه القواميس كانت تلميحات المفردات البدوية وتفصيلها ستضيع منا إلى الأبد. 
وعلى الرغم من أن قاعدة الاشتقاق غالبا ما تجعل من الممكن أن تستنبط معنى الكلمة بقدر 
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من الدقة الركبة إذا ما كان الجذر معروفاء فإنه حتى التخمين لا يكون مكنا بدون معرفة الجذر: 
ثم نعجه بامتنان إلى القاموس لنجد. مغلاء أن كلمة " بهلسة " تعنى "وصل فجأة من بلد أخرى 
من دون أى أمتعة ". وورما لا يكون هناك ضرر فى جهل معنى كلمة " بهلسة " (ومن المؤكد 
أنها المجدة لكل الكلمات الدالة على حقيبة السفر )» ولكنها كانت دائما مادة اعتقاد بأن صالح 
الإسلام كله يعتمد على معرفة شاملة بأعراف البدو وتقاليدهم اللغوية. وبهذا تكون المعاجم أكثر 
من مجرد مستودعات للمعلومات فى نظام معين: بل إنها قوائم أبجدية لمكونات حضارة بأسرها. 
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الفصل التثامن 
علم التحوالعريى 


لا كان النحو العربي قد وصل ذروة كفاءته الوصفية عند مولده بالفعل» فإنه غالبا ما يبدو 
أكثر قليلا من مناقشة لا تنتهى وإعادة تقرير الحقانق الراسخة نفسها. هذا الجانب ال جامد سطحيا 
من النحو العربي قد استفز النقد الذى لا يقل سطحية بأنه " علم تعس على نحو ما ٠"‏ على 
حين أنه حتى العرب فى العصور الوسطى شكوا من أن الإفراط فى دراسة النحو يكن أن تؤدى 
إلى الجنون. والخطوط العريضة التاريخية المختصرة سوف تؤكد ومن ثم التنوع والمرونة فى التحو 
باعتبار ذلك استجابة للضغوط الاجتماعية وتأثير العلوم الأخرى. لكي يبين أنه ليس العلم 
المححجر الأصم والمجدب المجرد كما جعلوه يبدو كذلك قى بعض الأحيان. وطلبا للسهولة. فإن 
مصطلح ”نحو ” و ” نحوي " یعنیان grammer‏ و gram marin‏ على التوالی. ولکن لا یکن 
أن نقرر يزيد من الثبات أن المعادل جزني فقط. لأنه لا الصطلح العربي ولا المصطلح الإغجليزي 
بقيا ثابتين فى معناهما على مر القرون. 

ولكي نضع الموضوع داخل حدوده تم فرض تحديدين: بقدر ما يكن سوف نأخذ فى الاعتبار 
المؤلفات الباقية فقط. وتكاد تكون حصريا من مجال علم تركيب الكلام. أما التقيد با لمؤلفات 
الباقية فيضمن قدرا أكبر من الموضوعية من القدر الذى يكن تحقيقه بالاعتماد على أدب التراجم 
الغزير الذى يقدم مادة قصصية وافرة. ولكنه نادرا ما يقدم شيئا ذا قيمة فنية. وعلاوة على ذلك. 
فإنه حتى كتب التراجم المتخصصة فى النحو تضم الكثير من "النحويين " الذين لا يستحقون 
اللقب حقا - من متعددى الاهتمامات. والهواة الذين يعملون فى مجال فقه اللغةء وآخرين تمن 
لا نعرف عنهم سوى أسمائهم» فى ظل غياب أي نصوص باقية يكن من خلالها أن نحكم عليهم. 
أما التقيد بالتركيب اللغوي» فقد حسم بواسطة الروابط القوية التى تربطه بعلمين آخرين انشغلا 
بالتحكم فى سلوك البشر با ثل هما الفقه والفلسفة. ويتطابق الهدف وا منهج فى العلوم الثلاثة 
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جميعاء وإلى حد أن علم التركيب اللغوي يكون أحيانا تطبيقا خاصا للمبادئ العامة فى الفقه 
أو الفلسفة. ويمكن دراسته لذاته فقط وباعتباره دليلا على العمليات الفكرية الأوسع فى الإسلام 
على السواء. بيد أنه أبعد ما يكون المجال الوحيد للاهتمام اللغوي العربي: فهناك أدب ثري 
أيضا فى علم الصوتيات وعلم الصرف. وعلم تصنيف المعاجم؛ وعلم اللهجات. وعلم معانى 
الكلمات. والبلاغة. 
أصول النحو 
ثمة افتراض بأن النحو العربي ظهر من الحاجة إلى تأسيس نص نهائي للقرآن الكريم. ولحفظ 
اللغة بأسرها من التأثير المفسد للعدد المترايد بصورة مطردة للمسلمين غير العرب. وعادة ما بربط 
كتاب التراجم بين مولد النحو وبين أبى الأسود الدؤلي (ت ٩۹‏ ه /1۸۸ م )» وهو شاعر غير 
ذى أهمية وعمل فى بعض الأحيان كاتبا لعلي بن أبى طالب ( ت ٤١‏ ه 11١/‏ م ). ابن عم 
النبى» صلى الله عليه وسلم» بيد أن هذه وغيرها من الأساطير ينبغى أن تؤخذ بحذر. وما حدث 
فعلا قرب نهاية القرن الهجري الأول / أوائل القرن الغامن الميلادي هو أن بعض الغموض""' فى 
تهجى القرآن الكريم أزيل بواسطة استخدام وسائل تصحيحية معينة» وهى تعمل للتمييز بين 
أشكال الحروف الساكنة المتطابقة. وعلامات كتابية للاشارة إلى حروف الح ركة القصيرة [الفتحة 
والكسرةء والضمة ]ء وعلامات أخرى متنوعة لححديد حروف الحركة الطويلة.والحروف الساكنة 
المشددة. ...إلخ. ولم تظهر كلها مرة واحدة أو بشكل متوحد ( فعلى مدى فترة من الزمان كانت 
حروف الحركة كان يشار إليها بنقاط ملونةء ويشار إليها الآن بالعلامات الكتابية المستخدمة 
حاليا) بيد أن العملية كلها تنسب إلى حاكم العراق النشيط الموهوب. الحجاج بن يوسف (حكم 
من ۷۵ - ٩۵‏ ه / ۷١٤١ -٦۹٤‏ م). وكانت الكتابة السريانية النموذج الذى اقتدت به هذه 
التحسينات التصحيحية (وهو ما كان مألوفا بالفعل لدى عرب ما قبل الإسلام الذين ربا تكون 
الاستعارات الأولى قد تمت على أيديهم ): قارن المصطلح الفني ”إعجام“ ١‏ ومعناه وضع النقاط 
على الحروف)ء ومعناه الحرفي ” جعلها أعجمية “. 
ويجب أيضا أن يؤخذ فى الاعتبار إمكانية أن يكون النحو العربي مدينا بشى»ء من أصوله 
ومناهجه للغة اليونانيةء إما بصورة مباشرة أو من خلال الوساطة السريانية وتفتقر جميع المجادلات 
See CHALUP., 242.‏ )1( 
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عن التأثير اليوناني إلى الدليل الوثائقي غا يجعلها تتسم بضعف خطير. على حين أن النظريات 
القائمة على أساس انتشار الصوت. الذى ربا يكون العرب من خلاله قد تعرفوا بشكل غير 
رسمي على الأساليب الإغريقية. بطبيعتها نظريات غير مقنعةء مهما كانت تبدو مقبولة. لقد 
كانت الفرص محاحة بالتأكيد: ذلك أن النحو الذى وضعه دیونیسیوس ثراکس ءںاء۸y 5i0‏ 
×e4ط1‏ کان قد ترجم بالفعل إلى اللغة السريانية بحلول القرن الأول الهجري/ السابع الميلاديء 
كما ان مواد يونانية اخرى ذات صلةء منطةقية ونحوية على السواء. كانت متاحة فى سهولة. 
وکون أن شيئا ما قد تسرب أمر لا ينكر: ورا لا تكون محض مصادفة أن كلمات مل "رجل ". 
و "حصان " و " يضرب " أمثلة قاسية فى النحو اليوناني وفى النحو العربي على السواء» كما 
أن بعض ال ملامح الاصطلاحية والتراتبية فى النحو الباكر رما تكون أيضا مستلهمة من اليونانية. 
ولكن عندما تقارن العناصر التى يفترض أنها ذات أصول يونانية أو سريانية مباشرة مع النحو 
الذى اكتمل تطوره فى كتاب سيبويه» فسوف تبدو هذه العناصر إما هامشية أو غامضة جدا 
بحيث يصعب تخيل الإسهام الذى أسهمت به فى النحو العربي. 


لا بد أنه كان هناك دافع أشد إلحاحا وقوة وراء ظهور نحو علمي حقيقي» وهو وصف شامل 
ومتماسك للغة العربية الصحيحة. مشل هذا النظام النحوي ليس نتاجا جانبيا حتميا للاتصال 
الطارئ مع حضارات أخرى. ولا نتاجًا لتثبيت النص القرآني» الذى كان يتطلب فقط ما يكفى 
من الحساسية اللغوية للاختيار من مخزون كبير من التنويعات المحفوظة تقليديا على أساس 
شخصي أو عقيدي. وليس على أساس نحوي. وعلاوة على ذلك. فإن النحو العلمي» لا يكن أن 
ينبع فقط من النزعة التطهرية. التى تتسم برد الفعل» والشمولية. والجدب الفكري وعدم القدرة 
على بناء أي أسس نظرية لنزعتها الإرشادية. وعلى النقيض من ذلك فإن النحو المنظم على 
وجه منهجي أصيل يضفى العقلانية على قواعد السلوك الاعتباطية ويضفى المصداقية عليها من 
خلال قوة العقل نفسه. والشبيه الواضح هو الفقه الذى يفعل الشىء نفسه بالضبط؛ وهنا ينبغى 
البحث عن النحو. فقد كان القضاة الأوانل قد وجدوا أنهم لا يستطيعون الاعتماد فى سلطتهم 
أكثر من ذلك على ذاكرة الممارسات الماضية أو قدرة الأشخاص المحترمين على الإقناع وحدهاء 
وکانوا قد بدأوا بالفعل فی تطویر طرق دعم أحکامهم بالجدل فی وقت مبکر من القرن الثانی 
الهجري / الثامن الميلادي وعندما ظهر النحو إلى الوجود فى النهاية. كان قد وجد بعملية نقل 
بسيطة من المناهج التى كانت ما زالت فى طور التطور نحو الاستدلال إلى مجال أفعال الكلام. 
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ومن التناقض. أنه نتيجة لذلك أحرز النحو الكمال المنهجي الذى لم يتم التوصل إليه فى الفقه 
سوى بعد ذلك بقرن من الزمان. 


النحو البدائى 
من الواضح أن التفكير النحوي مضى قدما قبل سيبويهء بيد أن دليلنا الوحيد على هذا 


موجود فی ” كتاب “ سيبويه نفسه. إذ إن سيبويه يشير غالبا إلى علماء أسبق منه زمناء بالاسم 
وباعتبارهم مجموعة مجهولة يسميهم أحيانا " النحويين “. وعلى الرغم من أن ثمة إغراء بأن 
نفترض أن هذه الكلمة تعنى " علماء النحو ". فإن الأمر ليس كذلك بالضرورة. وريما يكون الاسم 
ببساطة تعبيرا طبيعيا وغير تقني عن " أولئك المهتمون بالطريقة التى يتحدث بها الناس" وقد 
تشكلت من المعنى الوحيد الذى كان لكلمة ” نحو “ فى هذه الفترة. وقد مر بعض الوقت. رها 
ليس حتى أواخر القرن الثالث الهجري / التاسع الميلادي» قبل أن تكتسب كلمة "نحو ” معناها 
الفني " قواعد اللغة ". " التركيب اللغوي " وباعتباره تكوينا من زمن قديم تم اشتقاقه من كلمة 
"نحوبون 'وتحريف لعبارة ع )نے٣‏ صاع ٥nطt)ek.‏ ومن المستحیل أن نقول بقدر من اليقبن ما 
نوع النشاط اللغوي الذى كان يارسه ”النحويون “ الأول. على الرغم من أنناء با أن سيبويه 
اقتبس منهم بقصد تفنيدهم. قد نستنشج. فإنهم كانوا يثلون مرحلة من تطور النحو الذى كان 
قصد كتاب سيبويه أن يتجاوزها؛ كما أن الاستدلال البدائي نسبيا فيه يتسم بتطبيق غير عملي 
ومبالغ فى الجمود لمبدأً ”القياس“. وكانت هناك انتقادات ماثلة لمناهج المشرعين الأول؛ الذين لابد 
أنهم كانوا زملاء " النحويين " فى الفترة التى لم تكن العلوم الإسلامية قد ظهرت بعد بوصفها 
علوما مستقلة. 

وإذا افترضنا أن القصول السبعة الحقديية فى ” كتاب “ سيبويه ( التى انعشرت مستقلة على 
أنها " رسالة "). تجسد أيضا معظم المعرفة النحوية التى ورثها عن أسلاقه. فقد نکون انطباعا 
تجريبيا عن النحو قبل سيبويه. ا أنه» مثلاء لم يكن مكنا أن يكون هو الذى اخترعهء فلا بد 
أن مغردات وصفية كاملة كانت فى متناول سيبويه بالفعل ١‏ على الرغم من أن مصطلح ” حال “ 
رما کان استحداثا من ابتكار سيبويه نفسه» إذا حكمنا بالارتباك الذى سببته لخليفته المبرّد ). 
ويالمشل فإن المفاهيم التراتبية من حيث أسبقية الأسماء على الأفعال. والمذكر على المؤنث, والمغرد 
على الجمع والنكرة على المعرف. ريا يكون جزءا من هذا الكيان الموروث. ومن المؤكد أن إدراك أن 
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الأسماء والأفعال لها صرف مختلف أساسا ( فقد اصطلح على أن الأفعال أثقل من الأسماء؛ أي 
إنها من حيث الشكل أقل مرونة وتنوعا ) ليس مفهوم سيبويه الخاص ومن الممكن أن يكون قد 
جاء بسهولة إليه من أستاذه الخلیل بن أحمد ( ۱۷۱ هھ ۷۹١/‏ م ). 


وتمشل الإحالات التى بلغ عددها 10۸ إلى الخليل بن أحمد فى ” كتاب “ سيبويه الدين 
الذى يدين به للخليل؛ فبالإضافة إلى كم ضخم من المادة» زود سيبويه أيضا بكثير من المبادئ 
المنهجبة. ويمكننا أن نتقبل أن معرفة سيبويه فى الصوتيات كانت مكتسبة إلى حد كبير من الخليل 
ابن أحمد. با فى ذلك التعرف على دور البيئة. وسهولة توضيح مخارج الحروف وكثرة التحكم فى 
تغيرات الأصوات. وفى علم الصرف» كان الخليل بوصفه من الرواد فى تصنيف القواميس. مصدرا 
غزيرا لسيبويه. ويمكن أيضا أن نتعقب أصول مبدأين أساسيين فى علم تركيب اللغة وصولا إليه 
مباشرة: أولهما. مفهوم اللام باعتباره فعلا اجتماعيا يكون فيه الشكل اللغوي محكوما جزنيا 
بتوقعات المستمع» وثانياء معيار القابلية للتبديل أي تناول العناصر المركبة بوصفها توسعات 
فى العناصر البسيطة. وقد يبدو من كل هذا أن ”كتاب “ سيبويه لايزيد عن كونه سجلا لتعاليم 
الخليل إلا قليلاء بيد أن هذا انطباع خاطئ. فقد كان الخليل بن أحمد أولا عالم صوتيات امتد 
اهتمامه إلى مجال علم تصنيف المعاجم وعلم العروض» بيد أنه لم يصل إلى نظرية عامة للغة وهو 
الإغجاز الذى حققه سيبويه شخصيا. وهناك قدر كبير من المصطلحات التى وضعها الخليل ابن 
أحمد يبدو بالفعل أن سيبويه قد استبعدهاء من المفترض لأنه لم يكن له علاقة بالنحو البنيوى 
الذى وضعه. ومن المؤكد أن هناك مغزى فى أن الكتاب اللاحقين. حتى أولئك الذين عاشوا فى 
فترة قريبة جدا من زمن الخليل» يعرفونه بيساطة بأنه " صاحب العروض" دوا ذكر النحو. 

ابتكار النحو 

من المسموح به الكلام عن " خلق " النحو لأن التفكير النحوي قبل سييويه لم يكن متماسكا؛ 
أو شاملا أو موضع ثقة. فقد كان هو أول من أخذ على عاتقه القيام بوصف كامل للغة 
العربية فى كل المستويات الثلاثة للتركيب اللغوي» والصرف. والصوتيات ( لاحظ هذا النظام 
الذى يكشف عن أولوياته ) فى إطار نموذج نحوي موحد قائم على أساس مناهج الاستدلال 
التشريعي. والنتيجة متجسدة فى عمل ضخم لم يکن له أبدا عنوان رسمي ویعرف 
فقط بعنوان " كتاب سيبويه “ أو ” الكتاب “ فحسب. وقد بلغت قوة الكتاب العلمية أن 
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صار يعرف باسم " قرآن النحو " ويوضع بجوار مؤلغات أرسطو وبطليموس باعتباره واحدا من آهم 
الكتب التى كتبها البشر. 

وليست هناك حقائق مؤكدة من الروايات المتناقضة التى كتبت عن حياة عمرو بن عثمان 
سیبویه: ویمکن فقط أن نوجز بأن وفاته لم تکن بعد سنة ۱۸۵ هھ / ۷۹٩۹‏ م عن عمر يتراوح ما 
بين اثنين وثلاثين عاما وأربعين عاماء وأنه جاء من موطنه شيراز للدراسة فى البصرة. وما يثير 
الاهتمام ( لأن هذه تفاصيل لن يستفيد أحد من اختراعها) أنه جاء إلى البصرة لدراسة الحديث 
والشريعة. وقصة أنه قد سيت إلى دراسة النحو بسبب خجله من أخطائه فى دراسته للفقه ( وهى 

ية تحكى معكوسة عن الاطيب الروماني سيفيروس سولبيكيوس الذى تحول إلى قاض ) تؤكد 
فقط ما هو واضح فى الكتاب. أن سيبويه تلقى حقا تعليما فقهيا. وتتطابق مصطلحات الكتاب 
ومنهجه مع مصطلحات الفقه ومناهجهء وهناك النزر اليسير من المبادئ الشرعية والعبارات 
اللاقتة التى لا تتيح مجالا للشك فى أن سيبويه كان يقف على أرضية من علوم الفقه. 


ويحلل سيبويه اللغة العربية بوصفها شكلا من أشكال السلوك الاجتماعي. متناولا اللغة 
باعتبارها مجموعة من أفعال الحديث ( ” الكلام “ وليست هى "الجملة“ أبدا قارن المبرد فيما 
يلى ) الذى يحدث فى سياق أدنى ” للمتكلم والمخاطب“. هذه الأفعال تنظمها معايير الصواب 
التى كان يحمل معناها الأخلاقى - الشرعي الأصلي قيمة لغوية مضبوطة: وهكذا فإن الكلام 
” الحسن “ هو الصحيح بنيويا؛ و” القبيح “ هو الخطأً بنيويا؛ ” المستقيم “ الكلام الذى له 
معنى؛ و ” المحال “ الكلام الخطأء الفاسد. وعادة مايكون الكلام الحسن والمستقيم فقط» أي 
الصحيح من ناحية الشكل والمعنى هو الكلام الجائز» على الرغم من أن سيبويه بوصفه نحويا 
جيدا يتقبل الكلام القبيح (تصريحا فى الشعر ) ما دام أنه مفهوم. وتصنيف عناصر الكلام فى 
ثلاث فئات ١‏ اسم» وفعل وحرف ) موجود فى السطور القليلة الأولى من ” الكتاب “ ونصف هذا 
العمل مخصص لعمل هذه العناصر. ويزيد على سبعين صفحة ١‏ ويتناول النصف الآخر الصرف 
والصوتيات» ومجموعها حوالي تسعمائة صفحة فى النسخ المطبوعة ). وتحدد الوظيفة بيئيا بأنها 
" الموضع " الذى يكون وجود أحد العناصر فيه حسنا من حيث بناء اللغة. وبغض النظر عن طبقة 
الشكل. فإن العناصر ذات الوظيقة نفسها لها أيضا ”المنزلة “ نفسها ومن ثم يكن أن تكون 
تبادلية مع کل منها الأخرى: مغلاء الاسم النهائي فى كلمة ” فرس ٠"‏ والاسم الثانى فى عبارة 
"فرس الملك" يعتبران كلايهما متعادلين وظيفيا من حيث ختم عبارة اسمية. وفی هذا کله یکون 
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المبدأ الحاسم هو القياس كما هو الحال فى الفقه تماما وهى منهجية هذبها سيبويه كثيرا تجاوزت 
التخبط البسيط ل ”النحويين“ من قبله. إلى درجة تلقى التقدير الآن فقط. ومغل أعضاء المجتمع 
الإنساني؛ تؤثر العناصر فى الكلام على العنأصر المجاورة لها بحسب المكانة والوظيفةء وهذا 
التأثير أخذ مصطلح ”عمل“: وهكذا فإن كل عنعصر إما أن يكون ”عامل“ على عنصر آخر» 
أو يكون ”معمول فيه“ بواسطة عنصر آخرء وعادة ما بمتزج العنصران ليكونا وحدة ثنائية يكن 
أن تكون بنفسها جزءا من وحدة ثنائية أكبر؛ وهلم جرا. وهذا التحليل مطبق عند كل مستوى. 
من الجمل المركبة وصولا الى الأصوات الغردية وهذا التناول ا موحد للغة العربيةء الذى تزاوج مع 
شمولية مدهشة حقا هو الذى أعطى ” کتاب سیبویه“ سلطته التى لا تنازع. وحتى على الرغم 
من أن سيبويه نفسه لم يؤسس أية حلقة من الطلاب يتحدث إليهم. قإنه من الواضح أن السبب 
فى هذا أنه توفي قبل أن يحرز الظهور والشهرة اللازمين. فإن ”الكتاب“ صار وبقي إلهاما لكل 
التطورات اللاحقة فى النحو. 

ظهرر النحو التعليمى 

تحت رعاية الخلفاء العباسيين سرعان ما أحرز النحو العربي سمة تعليمية لم يكن ليتخلص 
منها قط. فقد كانت اللغة العربية الفصحى قد توقفت عن أن تكون اللغة الأم إذ إن أبناء هارون 
الرشید ( حکم من ۱۷۰- ۱۹۳ هھ / ۷۸١‏ -۸۰۹ م ). على سبيل المخالء لم يستطيعوا تعلم 
اللغة فى المهد وكان لا بد لهم عوضا عن ذلك أن يتعلموا بواسطة مربين ملكيين مغل الكسائي وأبى 
محمد اليزيدي (ت ۲۲۰ ه ۸١۷/‏ م ) الذى كان عضوا من سلالة صغيرة من النحاة والشعراء 
خدموا البلاط العباسي على مدى عدة أجيال. والكساني ( ت ۱۸۹ ه/ ١٠۸م)‏ شخصية أكثر 
قوة. وهو أحد ” الغراء“ السبعة الذين قبلت قراءاتهم للقرآن الكريم باعتبارها قراءات معتمدق 
وعادۃ ما یلقی الاعتراف بأنه کان نحویا بارزا فی زمانه حتی حل محله تلمیذه أبو زکریا یحیی 
ابن زیاد الفراء ( ت ۲۰۷ هھ / ۸٣۲‏ م ). وعلى أية حال فإذا حکمنا على الکسائي بکتابه 
الوحيد الباقى» وهو تجميع صغير للأخطاء الشكلية الشانعة. والاقتباسات الكثيرة التى وردت 
عند الفراءء لبدا لنا أنه كان مدرسا تربويا محترفا أكثر منه نحويا منتظما من نوعية سيبويه» 
يقترب من النحويين البدانيين فى إنجازه. ومع هذا فإن ابن المعتز ( ت٩۲۹‏ ه / ۹۰۸ م ) الذى 
يجب أن نحترم رأيه. يعلن أن الكسائى فى النحو نظير الخليل بن أحمد فى العروض. 
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وفى زمن الفراء. لم يكن هناك بالفعل من يغفل عن ظهور الاتجاه التعليمي فى النحو. 
فالفراء نفسه يتحدث عن " المبتدئ فى التعليم " كما أن النحويين اللاحقين كانوا أكشر صراحة. 
ویلاحظ الأخفش الوسط ۱ ت ما بین ۲۱۵- ۲۲۱ھ / ۸۳۰ - ۸۳۹ م تقریبا ) وهو تلميذ لمن 
لا يقل قدرا عن سيبويه» أن أبيات الشعر كانت تقرض أحيانا بأخطاء عمدية فيها لكي توقع 
بالطالب غير المنتبه. كما ينقل عن الأخفش أيضا ما يتعلق جموعة كاملة من الاختبارات فى 
علم تركيب الكلام صارت سمة منتظمة فى النحو بعد ذلك. وتعرف من ابن سحتون (ت ١١‏ ٣د/‏ 
۰ م ) آنه فی زمانه کان هناك مقرر دراسی مكتمل فى علم النحو وغيره من الموضوعات. 
تكملها الكتب الدراسية. والمنافسة بين المحترفين الجدد فى سبيل الحصول على الرعاية والهيبة 
واضحة بشكل خاص فى المجادلات النحوية الكثيرة التى تم تسجيلها فى المجموعات الأدبية. 

وقد جاء الفراء. مشل أسجاذه الكسائي» أصلا من الكوفة وتولى منصبا رسميا فى البلاط 
العباسي وكان من أوائل الذين حافظوا على لغة القرآن الكريم لغة عربية كاملة من الناحية النحوية 
وهو تأكيد كان يتسق بصورة مرضية مع الادعاءات السياسية للعباسيين ويعكس أيضا التطابق 
المتنامى بين النحو وتقاليد الإسلام. ومن المؤكد أن الفراء كان خبيرا فى هذا المجال: إذ إن كتابه 
ا موسوم ” معانى القرآن “» وهو مصدر مهم من مصادر محمد بن جرير الطبري» عبارة عن شرح 
نحوي للقرآن يكشف عن قدرة بحثية شاملة مشل تلك التى كان سيبويه يتمتع بهاء إن لم تكن 
متطورة عنها تماما. وفى ضوء دور الفراء باعتباره الغريم الكوفي لسيبويه البصري» (انظر ما 
يلى) يكون من الأمور الجوهرية أن نشير إلى أن ” معانى القرآن “ يشترك مع 'كتاب سيبويه“ فى 
نفس المنهج والمعايير بالضبط. وقد قيل إن الغراء كان يمتلك منه نسخة بالصدفة. وعلى الرغم من 
أن الصطلحات فى ”معانى القرآن“ تختلف فى بضعة مواضع عن مصطلحات ” كتاب سيبويه“. 
فإن هذا ليس دليلا بآي حال على المقارية المختلفة التى تنسب تقليديا إلى النحويين الكوفيين. 
وهناك تهمة ب " التفلسف " ضد الفراء من الصعب البرهنة عليها من خلال أعماله الباقية؛ ولكن 
رما يؤكد ” كتاب الحدود “ المفقود المنسوب إليه الاتهام إذا كان العنوان يقصد " التعريفات 
المنطقية ". بيد أن "حدود" يكن أن تعلى بالقدر نقسه 'القواعد النحوية". محتفظة بالمعنى شبه 
الفقهي الذى كان موجودا بالفعل لدى سيبويه. ومن ناحية أخرى» يظهر الفراء بالفعل فى ”معانى 
القرآن“ وعيا ببعض الموضوعات فى علم الكلام العقلاتي آنذاك؛ ومن المؤكد أنه لم يستطع أن 
يجد راعيا وحاميا أكثر تعاطفا فى هذا الصدد من الخليفة المأمون المتحمس للفكر اليونانى. 
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فیما بین وفاة القراء فی سنة ۲۰۷ ۸۲۲/۵ م ووصول المبرد إلى بغداد فى سنة ۷٤۲ه/١١۸م.‏ 
لابد أنه حدث تقدم كبير فى علم النحو» على الرغم من أن هناك القليل من الأدلة المباشرة, لأن 
الكثير من أساتذة المبرد قد تواروا فى ظله» وليست لهم كتب باقية. إن كانت ثمة كتب لهم 
على الإطلاق. وهناك استشناء هو أبو عثمان بکر بن محمد المازنی ( ت ۲۶۹ه/ ۳١۸م)‏ الذى 
حفظ ابن جنى كتابه ” كتاب التصريف “ مع شرح له. ولكن كتاب التصريف مقالة فى الصرف. 
وعلى الرغم من أن المازنى غالبا ما كان يقتبس منه الآخرون» عا يدل على أنه كان منافسا ونحويا 
محترما (الأعظم منذ سيبويه وفقا لابن جنى ). فإننا لا يكن أن نضيف أي مادة إلى شهرته. 
وقد اشتهر نتاجه النحوي بأنه متواضع. كما أن تميزد فى الصرف ربا يعكس انفصالا بين النحو 
والصرف زادت شدته مع ازدیاد التخصص بين العلماء. 

ولا شك فی أن تلمیذ المازنی أبو العباس محمد بن يزيد المبرد ( ت ۲۸۵ ده / ۸۹۸ م ) أهم 
علماء النحو فى القرن الثالث الهجري / التاسع الميلادي. وهو مشهور بأنه مؤلف ”الكامل“. 
موسوعة البلاغة العربية التقليدية مع شروح وافية. أدبياء وتاريخياء ولغوياء بيد أن إنجازه بوصفه 
نحويا أكثر غزارة فى كتابه ”المقتضب“. وهو مراجعة على نطاق كبير ومجاراة لغوية ل”كتاب 
سييويه“. بيد أنه يختلف عنه من حيث طريقة عرضه للمادة بدرجة غير مسبوقة من التعليم 
الشامل الواعى. فهناك فصول بكاملها مكرسة للتمرينات والاختبارات؛ وقد تم التخلى عن 
المصطلحات الجوهرية: حسنء» وقبيح» ومستقيم» ومحال» التى أضفت كثيرا من المصداقية على 
أوصاف سيبويه للغة العربية العادية» لصالح تلازمية ما ”يجوز“ وما ” لايجوز“ وظهر عدد 
من المصطلحات الفنية الجديدة. ريما للمرة الأولى. ومن هذه المصطلحات. جملةء وفائدة» وتقرير 
أن الخبر هو ما بمكن القول إنه صادق أو كاذب ولا بد أنها استعارات مباشرة من المنطق وهو ما 
يلفت النتظر اما لأنها غير موجودة با مرة فى ”كتاب سيبويه “. والاتجاه نحو التجريد واضح: ذلك 
أن الفثات التى كان سيبويه قد تركها غامضة اكتسبت أسماء» مثلاء "تمييز" و”أفعال المقاربة“. 
ويدأت مصطلحات مشل "اسمية " فى الظهور. ومن خصائص التغيير فى التوكيد الاهتمام 
المتزايد ب ”العلة“ وهو سبب نحوي مجرد على حساب العمل الذى هو عملية نحوية راسخة 
والأهمية المضطردة ل ”التقدير“. أي التعبير بكلمات أخرى عن أشكال أو معانى غير معلنة. 
وهو مصطلح ريا لا يكون سيبويه قد استخدمه على الإطلاق ولم يستخدم فى ذلك الحين سوى 
فى الصوتيات. ويتجلى التطور المزدوج. التعليمي والفلسفي. الذى بدّل طبيعة النحو فى أثناء 
القرن الثالث الهجري / التاسع الميلادي. واضحا فى كتاب المقتضب. وهنا أكثر من أى موضع 
آخرء يكن الشك بقوة فى الحأثير اليونانى على التحو. 
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البصريون والىكوفيون 

بعد تأسيس بغداد سنة ٠٤١‏ ه / ۷١۲‏ م» مباشرة. لم تلبث البصرة والكوفة أن تراجعتا 
إلى الخلفية بفعل الهيبة والمكانة التى تمتعت بها عاصمة الخلافة. وقى خضم المنافسة الناتجة 
عن ذلك بين النحويين فى بلاط بغداد. تطورت " مدرستان " متنافستان حملتا لافتة المدرسة 
البصرية والمدرسة الكوفية. وفى البداية كان التنافر شخصيا خالصا: ففى مرحلته الباكرة. على 
سبيل المخال؛ أنشد اليزيدى قصيدة فاحشة ضد مناقسه الكسائي على الرغم من أن كلا منهما 
كان مولودا فى الكوفة. ولكن فى ظل التصعيد السيئ بين كل من المبرد وعدوه الرئيسي ثابت 
( ت ۲۹۱ھ / ۹٠٤‏ م ) تحولت العداوة بسرعة إلى استقطاب منهجي لا سبيل إلى إصلاحه. 
وبينما زادت كثافة العداوة بين الفريقين اصطنعت أصولها ونسبت إلى النحويين فى القرن الثانى 
الهجري/ الغامن الميلادي» سيبويه فى البصرةء والفراء فى الكوفة. اللذين كانت بينهما بالتأكيد 
اختلاقات اصطلاحية سطحية. على الرغم من أنه لم تكن هناك معارضة واعية أو منهجية قائمة 
فى ذلك الوقت. وقد طفا هذا على السطح بعد وفاتهما فقط. كما تدل شكوى أحد تلاميذ والغراء 
من أن الكلمات التى لم يستطع التعرف عليها قد وضعت على لسان أستاذه الراحل. ومنذ ذلك 
الحين فصاعدا تولد عن المنرستين كم كبير من الأدب الهجائي المتعارض. غالبا ما اتخذ شكل 
المنازعات النحوية؛ وتنسب إحدى مجموعاته إلى ثابت تقسه. 


ومن المستحيل أن نقرر بالضبط ماهية الاختلاف المادي بين الكوفيين والبصريين, با أن الولاء 
لأي من المذهبين المختلفين غير متسق بشكل يبعث على اليأس. إذ إن بعض النحاة. مشل ابن 
کیسان ۱ ت ۲۹۹ھ / ۹١١‏ م ) ينسب إليهم الانتماء إلى كلا الجانبين» و قيل: إن مدرسة تسمى 
مدرسة بغداد أو المدرسة المختلطة قد تطورت فيما بعد على الرغم من أنه بيدو أن هذه المدرسة 
أيضا كانت من نسج الخيال التاريخي. و"المدرستان " يكن تفسيرهما على أحسن الفروض على 
أنهما تجسيدان لموقفين متعارضين من اللغة. البصريون يمثلون تبسيط العربية إلى أقل عدد من 
القواعد على حين كان الكوفيون مستعدين للاعتراف بأي عده من حالات الشذوذ عن القواعد فى 
نظامهم. وقد برز التناقض بوصفه رد فعل طبيعي لتأسيس النحو الصحيح (النحو البصري ) 
على نحو مواز تماما لما حدث فى الفقه حيث برزت أربع مدارس لتحديد النواهى والمسموح ١‏ من 
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الحنابلة إلى الحنئية ). وفى هذه العملية لعب المبرد الذى حول كتاب سيبويه الوصفي الخالص. 
والذى كان بالتالى بلا فائدة تعليميةء إلى نحو بصري تعليمي» يلعب دورا شبيها بدور الشافعي 
فى الفقه من قبله وذلك بإكمال تظام خدم الأغراض المعيارية التى كان المجتمع الإسلامي يسعى 
إليها آنذاك بوعي» وإنها لمصادفة أن النحو الجديد الصحيح يسمى على اسم البصرة ( وسيبويه 
فقط درس هناك لأنها كانت الأقرب إلى مسقط رأسه ). وكان حتما أن تصير الكوفة. باعتبارها 
المنافس الثقافي التقليدي للبصرة بؤرة الرأي المخالف. وبإصرارهم على الحق فى التعميم اعتماذًا 
على المعلومات المتفرقة» رفض البصريون جميع أشكال الانتظام المنهجي» على الرغم من أنه 
عندما تقاس الحذلقة بالحذلقة فى مناقشاتهم» لن نجد فرقا يذكر بينهما. وبالمصطلحات العملية 
كان الصراع على أية حال خياليا إلى حد كبير. وريا ينظر إليه على أنه إما بيان مهم للقدرة 
التدميرية للاتشقاق والحاجة إلى الخروج فى اية منظمة بشرية. او على أنه صراع قوة طفيف» يشبه 
إلى حد ما العمالقة والأقزام فى قصة رحلات جاليفر. 


استکمال المنهج 


جلبت الاحترافية فى القرن الثالث الهجري / التاسع الميلادي معها تساؤلا عن القروض 
الأساسية فى النحو. واستمرت فى القرن الرابع اليجري / العاشر الميلادي» نضالا واعيا فى سبيل 
تأكيد مكانة النحو بين العلوم المستقلة حديشا. والواقع أن المخاطرة كانت كبيرة: ففى ذلك الحين 
الذى صار فيه الإسلام مؤسسة قائمة على كم هائل من السجلات عن ماضيه (كانت الأحاديث 
النبوية قد اكتسبت بمرور الوقت مكانة تشريعية تقارب القرآن نفسه )» وقد جلب الحق فى تفسير 
هذا الماضى. أو بالأحرى البناء الشفاهي الذى صار عليه قوة وتأثيرا كبيرا. وثمة اتهام شائع فى 
تلك الفترة هو ”طلب الرئاسة “. وليس هناك شك فى أن ذلك كان اعتبارا سائدا فى المنافسات 
بين النحويين. والفلاسفة. والفقهاء. والمحكلسين. كما أن التأثيرات الخارجية ملحوظة جدا فى أثناء 
تلك المرحلة, عندما كان النحويونء من ناحية» يستوعبون فى شغف أفكارا جديدة. ومن ناحية 
أخرى. يدافعون عن أنفسهم بقوة ضد الخارجيين. خاصة المناطقة الذين عاثوا فى النحو فسادا. 
ذلك أن المناطقة الذين زعموا لأنفسهم خبرة متفوقة فى التحليل اللغوي. كانوا يشكلون تهديدا 
خاصا للنحويين. وهناك عدة صدامات بين الجانبين تم تسجيلها بالتفصيل. وعموما فإن من يحدد 
الفائز هو من يحكى القصة؛ إذ إن المنطقي المسیحي آبو بشر متی بن يونس (ت ۳۲۹ھ/ ٠‏ ٤۹م)‏ 
لقى الهزية بسهولة على یدی الحسن السیرافی النحوی (ت ۳٣۱۸‏ هھ /۹۷۹ م ) فى مواجهة بينهما 
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أمام الوزیر ابن الفرات (ت ۳۲۰ھ / ۹۳۲م). ولكن الفيلسوف النصراني أبو زكريا يحيى بن 
عادي (ت ۳۹٤‏ ه / ٩۷١‏ م ) قَدّم عرضا أفضل عندما وجه المجادلة فى شكل أدبي حيث يمكنه 
بشقة وبعدم انحياز ظاهري أن يؤكد أن النحو محدود فى نطاق دراسة الأشكال اللغوية. على حين 
أن المعنى من نصيب المناطقة وحدهم. 


وبحلول القرن الرابع الهجري / العاشرالميلادي كان توغل المفاهيم المنطقية فى النحو لا تخطئه 
العين. على الرغم من أنه كان ما زال محدوداء أو بتعبير أفضل» محكوما بحاجات النحويين. 
وثمة مشال جید فی شخص ابن السرَاج ( ت ۳۱۹ ھ / ۹۲۸ م ) الذی کان ذا تأثیر کبیر؛ وکان 
تلميذا للمبرد وصديقا للفيلسوف العظيم أبو نصر محمد بن الفارابى» وبذلك كان بشابة جسر 
واصل بين التراث المحلي فى النحو وعلم المنطق الأجنبي. ويمكن رؤية التأثير العام للنصوص 
اليونانية المترجمة حديخا فى الاستخدام الكلي للتقسيم فى كتاب ابن السرَّاج المسمى ” الأصول 
فى النحو “ الذى يعطى انطباعا بكونه أكثر تنظيما من المؤلفات الأسبق زمنيا مل المقتضب 
للمبرد الذى يتسم بالغموض فى الترتيب الداخلي. ويدخل ابن السّاج أيضا التعريفات الأرسطية 
لأجزاء الكلام فى مقدمته»ء ولكن بشكل انتقاني دون أن يسمح لها أن تتحكم فى التقديم بأي 
شکل» ما يوحى بقوة أن ابن السرًاج کان يأخذ فقط ما اعتبره مصلا بغرضه دون أن يتأثر به بلا 
داع. ورا يكون كتاب ” الأصول “ أول كتاب يقرر حقائق النحو العربى فى هذا الإطار الجديد 
ويقوم بتقرير منهجي لأسباب قواعد النحو ( وهو ما تعنيه كلمة ”أصول“ فى عنوان الكتاب ) 
منطلقا من فرضه بأن لغة البدو كانت تنطوى على ”حكمة“( ليس فى هذه الرحلة بحيث تتساوى 
تلقانيا مع "السبب الخالص " مغلما حدث على أيدى النحويين اللاحقين. انظر الرمًاني فيما يلى). 


والواقع أن النحويين رفضوا دائما التسليم بأن اللغة هى ببساطة منطق اتخذ صورة لفظيةء 
ويوضح أحد تلاميذ ابن السراج الأعلى شأنا. وهو الزجاجي ( ت ۳۳۷ ھ / ۹٤۹٩‏ م ) تماما 
أن أغراض كل من النحو والفلسفة ليست متصلة بيعضها على الإطلاق. لقد كان الزجُاجي 
(وهو بالمناسبة أول نحوي يشير بشكل واضح إلى الفلاسفة الإغريق) هو الذى زعم أنه أول من 
يدرس الفروض الأساسية للنحو بصورة منهجية. ففى كتابه ” الإيضاح “ (١‏ وهو فى حقيقته 
شرح للفصول التمهيدية فى كتاب سيبويه ) يسألء مغلا ما هو معلوم من أن هناك ثلاثة أجزاء 
من الكلام» وما تعريفاتها. وما السببية النحويةء وكيف نشا الصرف أصلاء ولاذا يكون النحو 
ضروريا با رة على حين أن الناس يتكلمون بشكل طبيعي بدون الصرف (!) ولاذا لا يوع الصرف 
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بالتساوى على جميع طبقات الكلمات. وهلم جرا. من أكثر الأمور فاندة تعليمية أن نقارن هذه 
المقاربة بمقاربة أحد معاصرى الزجًاجى. وهو أبو نصر محمد بن محمد الفارابى (ونحن لا نعرف ما 
إذا كانا قد تقابلا أم لا )؛ إذ كان منطق الزجًاجى أن المنطق متاح بوصفه أداة للتدليل وخادما 
للنحوء والنحو بدوره خادم لعلم الكلام؛ على حين كان منطق الفارابى الأعلى أن اللغة ليست 
خاضعة فقط وإنما مجرد عرض محلي للمبادئ المنطقية الكونية؛ وهو موقف عقوت كليا عند 
النحوي المسلمء الذى كان ملتزما بتفرد وخصوصية الوحي الذى نزل بالعربية. وبالنسبة للفارابىء 
على النقيض. لم يتم الكشف عن الحقيقة فى أية لغة محددة ولكن أمكن الوصول إليها من خلال 
المنطق وحدهء ولم يكن على اللغة سوى أن تكون صحيحة من حيث الشكل فى اشتقاق الحقيقة 
بواسطة الوسائل المنطقية والتعبير عنها. 

وثمة عرض متطرف للمقاربة الفلسفية للغة نجده فی کتابات الرماني ( ۳۸٤‏ ھ / ۹۹٩٤‏ م) 
وهو عضو فى جماعة صغيرة من النحويين المعتزلة الذين ازدهروا فى تلك الفترة ولكن المعروف 
عنهم حتى الآن ما يزال قليلا. أما الرماني نفسه فقد ترك لنا ما يكفى من المادة بحيث نستنتج 
أنه كان يحبذ التطبيق الشامل للمناهج المنطقية على النحو لاعتقاده مخلصا أن اللغة نفسها 
منطقية فى التحليل الأخير. وقد أثر هذا على الشكل والمضمون فى أعماله: وثمة شرح كبير 
على کتاب سيبويه» مثلاء را يكون فريدا فى الكتابات النحوية من حيث الطريقة التى يقدم 
بها للمرة الأولى الغرض العام لكل فصل ثم جميع المشكلات المثارة فى الفصل ( تحت عنوان 
"مسائل " بالطريقة المدرسية الخالصة ). وأخيرا مناقشة كل مسألة بدورها. ومن الواضح من نص 
هذا الكتاب أن الرماني كان يناضل عن وعي للتوفيق بين بنيوية سيبويه والمنطق المعاصر» وهو 
انطباع يتعزز فى أعماله الأخرى مثل ” كتاب الحدود “ حيث كان متأكدا تماما أن العنوان يعنى 
"كتاب التعريفات المنطقية". على عكس العتوان نفسه عند الفراء. ويفضل كتاب «الحدود » حقا 
الصطلحات المنطقية على المصطلحات النحوية الراسخة فى حالات مثل " موضع ٠“‏ و”محمول“ 
( فى النحو مبتدأ وخبر )؛ ومصطلح ” سلب “ للنفي ( وهى دائما نفى فى النحو) يعطى 
مصطلح إضافة معناه المنطقى عن العلاقةء وكذلك معناه النحوي ” الإضافة“. ويستخدم بصورة 
حصرية التعريفات الأرسطية لأجزاء الكلامء إذا ما اكتفينا بالأمثلة الأكثر وضوحا. وكما لو كان 
يقصد القضاء على أي شك يساورنا حول تعاطفه الاعتزالي. لا يفوت الرماني فرصة لاستخدام 
ذلك الشعار الحقيقي. عبارة ” المنزلة بين المنزلتين “. لوصف الغموض البنيوي للعناصر التى 
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يمكن أن تكون عبارات اسمية أو فعلية مل ” هو منى يومان / يومين“. وهناك قدر قليل من 
العجب أن أستاذه أبا على الحسن بن أحمد الفارسي ( ت ۳۷۷ ه / ۹۸۷ م )؛ ومن الواضح 
أن کلیهما کانا من تلاميذ ابن السراج فى وقت واحد ) الذى تبر منه فيما يقال لأنه ربط المنطق 
والنحو سويا. 

وقد لعب الفقه أيضا دورا مهما فى تشكيل نحو " صحيج ". فقد كان إسبامه الأصلي فى 
منهج سيبويه الأساسي قد تعزز آنذاك بتبادل مفتوح للأفكار والأساليب بين الخبراء فى كل من 
العلمين: الفقهاء. على سبيل المخال» وجدوا أنه لا يكن الاستغناء عن النحو فى تناول لغة العقود 
والاتفاقات (انظر ظهور أدب الحيل أي استغلال الغموض اللغوي ” معاريض الكلام “ للتملص 
من المسئوليات القانونية ) بينما اعترف النحويون أن أهدافهم من التحكم فى اللغة تتطابق 
أساسا مع أهداف الفقهاء للتحكم فى السلوك عا أسبغ على النحو نكهة فقهية متزايدة. ولا غرو 
ان كثيرا من النحاة كانوا قضاة ايضا. 

ويبدو هذا الانشغال المشترك بين الفقه والنحو واضحا منذ القرن الثالث الهجري/ التاسع 
الميلادي فصاعدا: ويمكن أن نستبط من ملاحظة ثعلب أن " اللغة محسومة بالسنة وليست السنة 
هى المحكومة باللغة "". أن النحو كان قد بدأ يعى مكانته فى المشروع الإسلامي. ويلاحظ 
الزجًاج فی كتابه الموسوم ” كتاب اللامات “ أن كلمات بعينها قد حازت فى ظل الإسلام معنى 
ومكانة لم تكن لها من قبل مثل» ” مؤمن “ التى كان فيما سبق تعنى " المصدق لأي شىء". 
ثم صارت تعنى " المؤمن بالإسلام ". وهو يسمى هذه المصطلحات ” صفات شرعية “. وهناك 
نحوي له نغمة فقهية واضحة هو ابن فارس الذى يحمل كتابه ” كتاب الصاحبى “ بالفعل عنوانا 
فرعيا ( وهو الأول فى هذاء بحسب الناشر ) ” فى فقه اللغة والسان فى كلامها “. إنه فى 
الواقع دليل عمل للفقهاء: ولا يكن لابن فارس أن يخفى فزعه من جهلهم بالنحو» وهو يقدم لهم» 
فى" الصاحبى " مسحا أصيلا جدا للغة العربية. وتاريخها. وفضائلها وخصانصهاء وخصانصها 
التركيبيةء وقائمة أبجدية للكلمات المهمة ومعانيها المختلفة ودليل ما عن البلاغة القرآنية. 
والشعرية والبدوية وهذا كله بهدف تصحيح القصور اللغوي عند الفقهاء. 


على مدى قرنين من الزمان على الأقل كان للنحو مظهر تجريبي ما. وفى أثناء تلك الفحرة أخذ 


(1) مجالس ثابت. طبعة عبد السلام هارون,القاهرة .1۷۹.۱۹٩۰‏ 
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النحو من المنطق معايير الحقيقة والزيف فى تحديد الجمل» وتصنيف أناط الجمل بحسب المعنى. 
وترتيب العناصر فى تراتبيات (وهى سمة كامنة ولكنها غير مستغلة فى النظام الذى وضعه 
سيبويه ) وعدد متزايد من المصطلحات المجردة. وكان هناك المزيد من الاستعارة من الفقه (أي 
مفهوم ” الاستحسان “. الذى تم تعريفه بأنه " منهج عقلاتي لحسم القرارات عندما تكون هناك 
مبادئ محصارعة تتنافس من أجل الاعتبار ") والاتجاه لإضافة أحاديث نبوية تفرض اللغة العربية 
الفصيحة باعتبار ذلك وأجبا دينيا عرض واضح من أعراض الدمج التدريجي بين النحو والسنة. 
أى الطريق الصحيح للحياة. 


والأكثر عبقرية فى تمشيل هذه المحاولة النحوية للتوفیق» هو ابن جنی (ت ۳۹۲ هھ /١١١١م)‏ 
وأبرز أعماله الباقية كتابه الملسمى ” خصائص العربية ٠“‏ وهى دراسة واسعة المدى ليع جوانب 
اللغة العربية تغطى المجال تفسه الذى غطاء كتاب ”الصاحبى “ لمعاصره ابن فارس ١‏ ويبدو 
لسبب غير معلوم أن كلا منهما لم يكن على وعى بالآخر )» ولكن بقدر أكبر كثيرا من العمق 
الحفصيلى. وكتاب الخصانص الذى يعترف فيه ابن جنى صراحة بدين كبير لأستاذه الفارسي. 
تحألق المغاهيم الحافزة والمستفزة كما أنه لا هكن توصيل ماهية الكتاب فى سطور قليلة على 
نحو كاف. وريا يكون من الأفضل وصفه بأنه بحث عن مبدأً تنظيمي متسق للغة العريية على 
جميع المستويات من علم الأصوات إلى علم التركيب اللغوي من موقف معرفي ونفسي. ولابد أن 
أمغلة قليلة سوف تكفى: أحد الفصول يحمل عنوان " عندما يتعين عليك أن تستخدم الشكل 
الذى تستخدمه ولكنك لا تظن أنه هو ". على سبيل المشال ”فى أمسى “ حيث تبدو النهاية فى 
كلمة ” أمسى “ مشل الحالة المطلوية التى تنتهى بعد حرف جرء ولكنها لا يكن أن تكون كذلك 
لأن كلمة "أمسى " ثابتة وغير مصرّفة. ويحفل كتاب ”الخصائص “ بالكثير من هذه الحذلقات: 
وهناك فصل آخر يكشف كيف أن جملة كاملة يكن أن تصبح ناقصة بإضافة شىء إليهاء مثلما 
يشور التناقض الواضح عندما توضع " أن" فى مقدمة جملة فتحولها إلى فقرة ثانوية.وقال أحد 
مدرسى ابن جنى أنه لا يحب محادثة الناس فى الظلام وهى عبارة تم اقتباسها لتدعيم التأكيد 
المفاهيمي عن أن الاتصال الكامل يحدث وجهًا لوجه فقط. وكانت هناك معركة جارية بين ابن جنى 
وعلماء الكلام المدرسيين» حتى مع أنه لا يتورع عن تطبيق التحليل المنطقي على اللغةء ويحمادى 
بحيث يستخدم عبارة ”المنرلة بين المنزلعين “ ( قارن الرمانى» فيما سبق ). 


وكان الحدث البارز فى زمن ابن جنى ظهور أول نحو تعليمي خالص للمبتدنين. الذى نشر 
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فيه عدة كتب شل عينة جيدة. وكتاب ابن السرّاج المسمى ” المجاز “ كتاب مهم) وهو أحد 
الكتب الأسبق ظهوراء وهناك كتب أخرى من تأليف الكيساني ولغدة الأصفهانی ۳٠۲((‏ د/ 
٤‏ م(. ويجب أيضا ذكر كتاب ”الإيضاح “ للفارسى» وكتاب ”الجمل “ للزجَاج. وكتاب 
”اللمع“ لابن جنى. وهذه المؤلفات كلها تتبع النموذج نفسه»من حيث كونها عروضا مبسطة 
للمجال بأسره الذى يضم اللغة. والتركيب. والصوتيات ( التى كانت ما زالت تتبع النظام الذى 
وضعه سيبويه فى كتابه ). وكما يمكن للمرء أن يتوقع. كان فى تلك المرحلة أن صار النحو واعيا 
بنفسه: فهناك نظرات نقدية إلى نقائص النحويين السابقين ( وحتى سيبويه مصنف على أنه 
عتيق وغامض) وللمرة الأولى نجد تعريفات للنحو تحت تأثير مع المترجم حديشاء مثلاء 
فى كتاب ”الأصول“ لابن السراج» وفى شكل أكثر توسعا فى كتاب الإيضاح للفارسي. بأنه: 
"النحو علم للمقاييس التى تستمد عن طريق الاستقراء من كلام الأعراب ""'. وقد تعزز الوجود 
المنفصل للنحو ( كان الجاحظ قد سماه علما بالفعل فى القرن الثالث الهجري / التاسع الميلادي) 
بناء على التصنيف اليوناني للعلوم الذى كان منتشرا فى هذا الوقت» وليس ثمة ما يدهش فى 
أن نجد قدامة بن جعفر (ت ۳۲١‏ ه / ۹۳۸ م) يشير إلى” صناعتي النحو والمنطق“". كما لو 
كانت فى ذلك الحين علوما مكتملة التمو. وعلى أية حال» فقد كانت هناك تغييرات حدثت فى 
النحو قبل أن يكن اعتبار أن النحو وصل كماله الشكلى. 


البحث عن شكل 

على الرغم من أنه لوحظ أن النحويين فى القرن الخامس الهجري / الحادى عشر الميلادي 
يعطون الانطباع بأنهم " قد انقطعت أنفاسهم "» فإن علماء تلك الفترة يستحقون التقدير للأصالة 
فى مجالين على الأقل. أحدهما الشرح. وعلى الرغم من أن الشروح الرسمية ( أي أكثر من 
التعليقات الهامشية ) قد بدأت تكتب على المؤلفات الكبرى منذ وقت مبكر فى القرن الثالٹ 
الهجري / التاسع الميلادي»٠‏ ليس هناك شرح باق من تلك الفترة» على أية حال. باستشناء مقالة 
صغیرة کتبها أبو حاتم سهل بن محمد السجستانی( ت۵٠۲‏ هھ / ۸1۹ م )عن غاذج الكلمات 
النادرة عند سيبويه )> فمن الواضح أن الشروح الكاملة والتفسيرات الفائقة وشروح معانى 


(1) الإيضاح. مخطوط بالمتحف البريطانى 0.31 ,58 .0۲. 


(۲) نقد الشعر, تحریر بونباکر. لیدن .٠١ .,1۹۵٩‏ 
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الكلمات تزدهر سوى بعد أن كان هناك ما يكفى من ” المحون “ لتدعيم مشل هذا النشاط. وكانت 
كتب النحو التعليمية القصيرة التى ظهرت فى القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي هى المطلوية 
بالضبط, وكانت كل تلك المؤلفات التى ذكرناها فى السطور السابقة تقريبا قد حازت شروحا 
بحلول القرن الخامس الهجري / الحادى عشر الميلادي. ولم يلبث النحويون أن صاروا يقدمون 
بصسورة منظمة شروحا بأنفسهم على مؤلفاتهم الأصلية. 


والإسهام الآخر الذى أسهم به النحويون فى القرن الخامس الهجري / الجادى عشر الميلادي 
أكثر جوهرية وربا لم ينل حقه من التقدير» أي تخفيض المادة إلى مجموعة منظمة من الحقائق 
الجوهرية المناسبة للمقرر الدراسي فى المدارس المؤسسة حديشا. ومقدمة ابن بابشاذ ( ت1۹٤‏ ه/ 
۷ م ) مال بارز على هذاء وهو نفسه مؤلف شرح على كتاب الزجّاج ” الجمل “ کان له 
من الأهمية ما جعل النحويين اللاحقين يقتبسون منه"“ . وكتابه” المقدمة “ ١‏ وهو عنوان مفضل 
للمؤلفات التمهيدية منذ أوائل القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي ) عبارة عن إعادة ترتيب 
جذرية لمنهج دراسة النحو. من الواضح انه تم ميادزة منه. و يبدا بالتعريف الذى بات إجباريا 
آنذاك للنحوء مع التمييز ا مشير بين غرض " أسمى " وهو فهم الوحى المنزل من عند الله تعالى. 
وغرض" أدنى " وهو الكلام الصحيح. ومادة الموضوع موزعة بطريقة اعتباطية على عشرة فصول: 
ثلاثة منها لأجزاء الكلام» وأربعة لحالات الصرف؛ وفصل واحد لكل من عمل أجزاء الكلام على 
كل منها الآخر. والتوافق» وقواعد الإملاء. هذا التقديم منفصل تاما عن أية علاقات لغوية 
طبيعية بين الموضوعات كما أنه مفروض تاما بواسطة الاعتبارات التعليمية؛ ومن الأمور ذات 
ا لمغزى أنه تم تقديه للنحويين اللاحقين الذين اختاروا أن يكتيوا فيما أطلقوا عليه اسم "الأسلوب 
البابشاذي ". وثمة خاصية فى المقدمةء لم تلبث أن صارت هوساء تمغلت فى تبديلية الأشكال. 
مثلا.لعضاعف الطبقات الخمس للضمائر بالفئات الاثنتى عشرة للشخص بحيث يكون للعربية 
با لحساب مجموع ستين ضميرا. وسيكون أمرا ذا قيمة أن نعرف ما إذا كان أي نحوي قبل ابن 
بابشاذ قد استفاد من هذه الحيلة. التى كان لها ميزة واضحة فى التعليم. 

وثمة مثال متطرف وربا كان أكثر بقاء لهذا السيب كان المنهج الجديد فى كتاب ” المائة 
عامل“ للعالم الكبير فى مجال علم المعانى والبلاغة الجرجانی ( ت ٤١١‏ ه / ٠١۷۸‏ م ). 


(1) عن القحة الغريبة عن الجزء الأخير من سيرته المعنية. انظر ما يلى فى الفصل !لجحادى عشر. 
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وحسبما يبين الاسم» فإن كتاب " المائة عامل“يخفض اللغة بأسرها إلى مائة فئة نحوية بالضبط ؛ 
ما جعلها نغوذجية للتعليم عن طريق الحفظ فى المدارس. وفى ذلك الحين عندما لم تعد حقانق 
العربية محل منازعة. كان تنظيمها فقط الذى يمكن أن يختلف. كما أن كتاب ” المائة عامل “ 
يكشف بالضبط كيف يمكن أن يتحقت تهذيب المادة بالتطبيق الجسور ل ” التقسيم “ وبغريزة 


تعليمية مقدامة تنحو نحو التبسيط. 
الأساتدة العظام 


اتجهت كل الاقجاهات التى عرضنا خطوطها العريضة في السطور السابقة» فى القرن السادس 
الهجري / الثانى عشر المبلادي إلى إنتاج كتب النحو الأكثر شهرة وتأثيرا. وهذه المؤلفات التى 
قيض لها أن تعتبر المؤلفات النمطية والنموذجية لعلم النحو كله. كانت لها نتائج كارثية بين الحين 
والآخر على فهمنا للنحويين الأوائل. والشخصيات الأربع العظيمة فى هذه الفترة هم: الزمخشري. 
وابن الحاجب» وابن مالك وابن هشام. وقد كتب كل منهم تنويعة من الكتب التى تكشف عن 
العنظيم على شكل طبقات متدرجة من الصعوبة (من الصبي إلى البالغ ) وكانت تنتج فى بعض 
الأحيان نسخا ابتدائية ونسخا معقدمة للنص نفسه. ويالمثل كان يوجد آنذاك فصل حاد يكن 
تمييزه بين الأغراض المختلفة لكل كتاب» سواء كان تعليمياء أو نظريا. أو جدليا. 


أبو القاسم محمد بن عمر الزمخشرى مؤلف لقيت كتاباته ترحيبا خاصا فى الشرق والغرب 
على السواء. ورا( فى الغرب على الأقل ) كان ترتيبه للمادة يميل إلى المفاهيم الغربية عن 
التنظيم. ومع أنه ضليع ملم باتجاهات المعتزلة فإنه كان مخلصا للناطقين باللغة العربية على الرغم 
من أصله الخوارزمي» ويحتقر الناطقين بالفارسية من دعاة الشعوبية عن حق فى مقدمة كتابه 
الشهير ” المفصّل “. وهو يعرض مادته فى هذا الكتاب تحت أربعة عناوين: الأسماءء الأفعال؛ 
وحروف الجر والعطف. فضلا عن العمليات الصوتية المشتركة فى الثلاثة جميعا. وتصريف الأفعال 
متضمن فى الفصول الممثلة لهاء بحيث يشتمل المفصّل على كل المحتويات الجوهرية الواردة 
فی ” کتاب سيبويه “. وكما يشير عنوان الكتاب» فإن الموضوعات مقسمة تقسيما أدنى إلى 
فصول اختارها الزمخشري بعناية وريطها ببعضها ربطا جيدا بحيث توفر إطارا طبيعيا لا كان 
يحتمل أنه أضخم كتاب للنحو العربي فى كل الأوقات: كتاب هويل 11.5.۲40۴ المعنون 
Grammar of the Classical Arabic Languish‏ یشغل ما یزید على خمسة آلاف صفحة. 
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وتتمشل الشهادة على أهمية كتاب المفصل فى عدد الشروح والتعليقات التى تولدت عنهء ومنها 
شرح ابن یعیش ( ت ٦٤۳‏ هھ / ٠۲٤١‏ م) الذى هو الأكثر شهرة 

وحسبما كان شائعاء كتب الزمخشرى شرحه الخاص على كتابه ”المفصل“. وكتب نسخة 
مختعرة للغايةء يفترض أنها كانت للأطفال. وهذا الكتاب الأخير يحمل فى سخرية مقصودة 
على الأرجح كلمة فارسية لعنوانه ” الأنغوذج“. يعطى فقط الحقائق المجردة غير مزينة بالتحليل 
ويحذف الفصل الرابع بأكمله عن العمليات الصوتية. وليس هناك الكثير ما يكن قوله عن آراء 
الزمخشري النحوية: إذ لم يكن هذا عصرا للابداع أو التفكير المتجدد فى مسائل تم حلها بالفعل 
عبر قرون من الجدل. وبينما يفسح بالفعل مكانا للآراء الكوفية ١‏ انظر ما سبق )» فهو "بصرى" 
بشکل واضح بالانتماء والولاء. وکونه اعتزالیا أصيلا واضح من تأكيده على أن كلمة ”لن“ تأييد 
النفي ( ولكنها تحولت فى سهولة إلى تأي بيد ) كما هو الحال فى القرآن الكريم سورة الأعراف: : آية 
yJ EY‏ جَاءَ مُوسّى لميقاتنا ولت د قال رب أرني ي نظ لَك قال لن تراني ولَكنِ انظ إلى 


5 


ګ 


الجبل فان لقف مَكانة فسوف قراني قلا ی ره جل جل و وخر مُوسّی صَعقًا لما أقَاقَ 
قال سُبْحانك ب ّت َك أن أل الوْمنين ]. فقد فرت عبارة "لن ترانی “على أنها إنكار للرؤية 
السعيدة. بيد أنه یکن دحض هذا بسهولة مقارنته مع ورود ”لن “ فی مواضع آخری فى القرآن 
الكريم؛ ومن نافلة القول إن ”لن “ الزمخشرية لم تلق القبول أبدا بين السنة. 

والأستاة البارز التالى فى النحو هو ابن الحاجب» ( ت ٤٩‏ ھ / ۱۲٤۹‏ م ) والذى نشط 
فی دمشق مع أنه ولد فى مصر ) كان مكرسا تماما لفقه اللغة. على خلاف معظم زملاته الذين 
كانوا يتعيشون من مهن أخرى. وأحد مؤلفاته العديدة ” الكافية “ عبارة عن تأليف موجز ( وقد 
تناول فقه اللغة فى كتاب آخر له بعنوان ” الشافية “ ) صار أكثر شعبية من أي كتاب لآخر من 
نوعه فيما عدا ”الأجرومية “ لابن آجروم ( ت ۷۲۳ هھ / ۱۳۲۳ م ). وكان هذا الأخير مدرسا 
فى فاس» وقد شاع استخدام كتابه الصغير جدا لدرجة أنه فى مصر صارت كلمة أجرومية تعنى 
النحو نفسهء وهناك منات من الشروح وكتب شرح المعانى الواردة فيه. ولابد من الاعتراف أن 
كتاب "الأجرومية ". الذى كان موجها للصبيةء قد لقى من التبجيل والاهتمام ما يفوق كثيرا 
ما يستحقه من جانب الباحثين الغربيين ! وقد نجح كتاب ”الكافية“. على الرغم من أنه نفسه 
غير أصلي بالمرة١٠‏ إذ كان فى الحقيقة مجرد اختصار لكتاب المفصل للازمخشرى ). فى أن ينزل 
بالعربية إلى مجموعة من التعريفات القصيرة التى يعتمد عليها ويمكن فى الوقت نفسه أن تكون 
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أساسا لمناقشة أكشر تقدما وتفصيلا. وهكذاء يكشف ابن الحاجب عن غريزة تعليمية للأسلوب 
والتقديم الأكثر ملاءمة لتلاميذه. وهذا إنجاز فى حد ذاته» وهمزة الوصل الضخمة بين الشرح 
والشروح الفائقة التى تطورت عن ” الكافية“ تؤكد أن ابن الحاجب يستحق عن جدارة مكانه 
بين الأساتذة العظام. ويبرز من بين الشروح كتاب ” شرح كافية ابن الحاجب “ للاإستراباذى 
( ت٩۸٦ھ‏ / ۱۲۸۸ م)؛ وهو عمل شامل. ولکنه مهمل وکتبه مؤلف لا نکاد نعرف عنه شینا. 
ولا يزال شرحه بحاجة إلى دراسة متعمقة: وفى هذه المرحلة فإن كل ما يمكن قوله عنه إنه موجه 
بشدة نحو علم المعانى مع أساس منطقي قوي» يشبه إلى حد ما نظام الرماني الفانق. ومشل جميع 
الشروح المماثلة فى هذا الوقت. بكون كتاب الإستراباذي نتاجا نمطيا للنزعة المدرسية المخطورة 
ماما: ففى النص. مغلما فى المدرسة بالضبط. تمت دراسة كل عبارة للأستاذ بدقة متناهيةء وتم 
اختبارهاء والتوسع فيهاء وتشريحهاء وتم الاعتراض عليهاء ودحضهاء والرد على هذا الدحض 
بقدر ما سمحت قدرة المشاركين فى هذا. ومع هذا فلا تزال جوانب القصور لدى الإستراباذي بحاجة 
إلى التأكيد. 


وسرعان ما أخذ مكانة ابن الحاجب نحوى بارز فى ذلك العصر هو جمال الدين محمد بن 
مالك ( ت ٥۷۲‏ ه / ٠١۷١‏ م ٠)‏ وهو أندلسي المولد سافر إلى المشرق لكي يدرس على يدي 
ابن یعیش فى حلب ولم يلبث أن استقر بدمشق. وهو مشل ابن الحاجب ترتكز عظمته ليس على 
التجديد العلمي» ولكن على الأسلوب التعليمي. وكانت موهبة ابن مالك الخاصة ( ربا كانت 
كلمة هوس الكلمة المناسبة ) فى نظم الشعر» وعدة آلاف من الأبيات الشعرية الركيكة عن كل 
جوانب النحو تغل آثار ذلك المعلم الشاعر الذى لا يعرف الكلل. وحتى هتاء على أية حال لم 
يكن أصليا: فالنحو المنظوم شعرا فى اللغة العربية يرجع فى تاريخه إلى القرن الرابع الهجري / 
العاشر الميلادي على الأقل ( إذا ما استبعدنا النحو المنظوم شعرا المنسوب إلى الخليل بن أحمد 
ا لمتوفى حوالي سنة ٠‏ هھ / ۷۹١‏ م ويبدو أن قصيدة ابن مالك الأكثر شهرة. «الخلاصة 
فى النحو والمعروفة باسم ألفية ابسن مالك اختصاراء مستوحاة مسن يحيى بن عبد المعطى 
(ت ٩۲۸‏ هھ / ٠١۳١‏ م ) مؤلف قصيدة ألفية نحوية مشابهة من ألف بيت غطى عليها تماما 
النجاح الساحق الذى حظيت به قصيدة مالك. ويجب أن فْرَ هنا على ذكر القصيدة النحوية ”ملحة 
الإعراب “ التى كتبها الحريري الشهیر ( ت ۵۱١‏ ه ۱١١١/‏ م ) المعروف أكثر بالمقدمة التى 
كتبها عن الهمذاني ) وقد اشتهرت بأنها واحدة من القصائد العربية القليلة فى ثنائية مع المثنوى 
التی كانت تلقى شعبية فى فارس. 
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وألفية ابن مالك نص متقدم بحق يحتضن على نحو تتابعى التراكيب اللغوية. والصرف 
والصوتيات. وبذلك يعيد تجميع الموضوعات التى كان ابن الحاجب قد فصلها فى كتابيه ”الكافية“ 
و”الشافية“. والترتيب فى وحدات مناسبة تشبه وحدات القصيدة المستقلة تتكون كل منها من 
أربعين بيتا لكي يسهل حفظها. وهنا بيتان نمطيان من الشعر يقارنان موذج فعلى "كاد" و" عسى" 
مع الترکیب "کان": 


ککان کاد وعسی لکن ندر غير مضارع لهذين خبر 
وکونه بدون أن بعد عسى نزر وكاد الأمر فيه عكسا 


وثمة كتاب أكثر تحديا من الألفية هو كتاب ابن مالك ”تسهيل الفوائد “. وهو نص نثري 
يبدى فيه درجة أعلى من التجريد. بحيث لا يترك شكا فى أنه نحوى قدير للغاية كما أنه ناظم 
قدير للشعر. وكتاب ” تسهيل الفوائد “ كتاب صعب. موجز مقتضب,» وبعيد تماما عن الاستخدام 
اليومى للغة بحيث إن المصطلحات الفنية فقط هى التى تح أنها حقيقية - ما وراء اللغة التى 
صارت حينئذ الموضوع مثلما صارت واسطة المناقشة 


ومن المدهش فى المرحلة المتأخرة أن هذا النظام النحوي كان ما زال قادرا على إحداث تحسينات 
صغرى. وهناك عدد من هذه التحسينات مرتبط بابن مالك. ويقال إنه سك مصطلح ”نائب 
القاعل“ للدلالة على فاعل الفعل السلبي. الذى كان حتى ذلك الحين لا يعبر عنه سوى بإسهاب» 
والمصطلح الخاص بالجمل الاستثنانيةء وهو ما كان يبدو غير متسق فى عيني ابن مالك وريا 
يكون هو الذى أقره. ويقال: إن قبول الحديث النبوي على قدم المساواة مع القرآن دليل لغوى كان 
تجديدا آخر لابن مالك على الرغم من حقيقة أن الاقتباس منهما شائع فى كتابات النحويين منذ 
البداية وحتى عند سيبويه نفسه'"' والأستاذ الكبير الرابع» جمال الدين عبد الله بن يوسف بن 
هشام ( ت ۷١۱‏ هھ / ٠۳١١‏ م ) يتمتع بشهرة أنه نحوي أفضل حتى من سيبويه» وتتصاعد 
لتقول إنه كان هناك شعور بأن نحو ابن هشام العملي يلبى حاجات الإسلام أكثر من كتاب 


(1) ابن مالك. الألغية. البیتان ۱۹۵ و١١١٠.‏ 


() عن مؤلفات أخری لابن مالك انظر ما یلی. الفصل ۲۹. 
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سيبويه التعليمي الذى لا يمكن استخدامه. والواقع أنه كان جامعا فعالا للكتب التعليمية 
الواضحة, والدقيقة والمغيرة مغل كتاب ” قطر الندى “ للمستوى المتوسط» وكتاب ”الإعراب عن 
الإعراب “. وفى كتابه ” مغنى اللبيب “ يحاول أن يقدم شيئا جديدا وقيما .أي قائمة أبجدية 
لأهم الكلمات فى اللغة العربية ( أساسا أدوات النصب والعطف ) داخل تحليل معانيهاء وهو 
ما يؤدى إلى دراسة أكثر عمقا. 

هؤلاء الأربعة ليسوا هم النحويين الوحيدين فى هذه الفترة. بيد أن المساحة تتيح لنا أن نلقى 
بعض الأضواء الأقل. ویستحق این الأنباری ( ت 0۷۷ هه / ۱۱۸١‏ م ) الانتباه بسبب اهتمامه 
ا لخاص بال جوانب التاريخية والنظرية فى مهنته. وكتابه ”نزهة الألباء“ يحتوى على تراجم النحويين ' 
منذ البداية إلى أيامه. وفى ” الإنصاف فى مسائل الخلاف “ يحكى بضمير حي وبالتفصيل 
المنازعات النحوية بين البصريين والكوفيين. وكتابه ”أسرار العربية “ كشف للأسباب التى أدت 
إلى الظواهر النحوية. معروضة بطريقة جدليةء على حين أن ” لمع الأدلة “ يحلل من منظور فقهي 
صارم طبيعة الدليل اللغوي. وانتقاله وقواعد الاستنباط والسببية النحويةء زاعما أنه أول من 
تعامل مع هذه الموضوعات بثل هذه الطريقة. والشحقيق الفلسفي للسيبية النحوية كان قد وصل 
بعد عدة قرون إلى مستوى عال من التجريد (فى زمن ابن السرَاج كان مفهوم ”علة العلة “ شاعا 
بالفعل ). والاصطناع الظاهر فى الممارسة حرك الأندلسي ابن مضاء ( ت ۵۹۲ هھ / ۱١۹١‏ م ) 
لكي يهاجم عبثية حذلقة زملاته الزائدة فى كتابه "الرد على النحاة ". وإذ كان ابن مضاء مخلصا 
لمبادئه الظاهرية. فإنه يؤنب النحاة لتحولهم عن الشكليات البسيطة للغة تجاه المستويات النظرية 
الثانوية أو حتى من المرتبة الثالغة للسببية التى لا جدوى منها فى مساعدة المتحدث العادي. 


وفى البحث عن موجز تعليمي» بذلت محاولات متفرقة للتساوى مع نوع النحو المكشف الذى 
حققه ابن الحاجب فى كتاب ” الكافية “» وأبرز من قام بها المطرزي ( ت ۱۰٩ھ‏ / ۳١١١م)ء‏ 
الذى كتب ” المصباح فی النحو “ لابنهء والقھندزی ( ت ٦٦٦ھ‏ /۱۲۹۷ م ) مؤلف كتاب 
” مقدمة الضريري “. وهذا الأخيرء الذى يعرف أيضا باسم ” مختصر النحو “. يعانى من 
التبسيط المخل لصالح الإيجاز. وثمة شذرة من العکبری ( ت ٩۱٩‏ هھ / ۱۲١۹‏ م ) تستحق 
الاهتمام» ليس بسبب محتواها الطفولي وإغا بسبب عنوانها ” التلقين “. وهو المنهج الشائع فى 
التعليم فى العالم الإسلامي التقليدي. وترد الكلمة نفسها " تلقين " فى عنوان كتاب تعليمي 
یکاد یکون من المؤکد أنه خارج نطاق فترتناء مع إنه ينسب زيفا إلى ابن قتيبة (ت ۲۷١‏ ه / 
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۹م )» وهو کتاب غير عادي من حیث إنه کتاب مبادئ من النوع الذی را کان مستخدما 
بين المبشرين المسيحيين. ولكنه مذهل أكثر من حيث إنه يعلم الأخطاء. ومن ثم لا يكن أن يكون 
من تأليف أحد المسلمين. وعند الطرف الآخر من الميزان الفكري» يبدو النحويون مشل ابن طراوة 
( ت ۵۲۸ ھ/ ۱٠۳١‏ م ) وكأنهم يستمتعون بأكثر التجارب غموضاء مثلاء تصنيف معرفي 
للكلمات والبنى إلى " ضرورية ٠"‏ و" عرضية ". و" محالة "" .باختصار. لايزال هناك مجال 
للتجديد والتطور حتى بعد ستة قرون» وبينما لم مض الجميع شوطا بعيدا مشل محمد بن عبد الله 
الأنصارى (القرن الثانى عشر الهجري / الغامن عشر الميلادي م ) الذى أخذ على عاتقه أن يدرس 
اللغة العربية فى يوم واحد فى عملية غربلة, ومراجعةء وشرح» وإعادة صياغة» لم تتوقف قط. 

وعلى الرغم من غموض بداياته» واستعاراته من الغقافات الأخرى والمجالات المحلية والأجنبية 
على السواءء وما قد يبدو لنا أنه تفاهته المذهلة وحججه الباطلة من آن لآخر. فإن النحو العربي 
يبقى الأنقى والأقل اشتقاقية للعقل العربي الإسلامي. وثمة ضريبة كافية على هذا الإنجاز تتمشل 
فى حقيقة أن اللغويات الحديغة. التى كانت ذات مرة تعتبر نفسها علما بلا ماض» تعترف الآن 
بأن الكشير من النظرات الداخلية فى عمل اللغة جزء من التراث النحوي للغة العربية على مدى 
قرون. 


( انظر السبوطی. الاقتراح. حیدرآباد. ۱۳۵۹ د .١١‏ 


الفصل التاسع 
الأدب الفقهى الإسلامى 
باركکر جامعة لندن وإيدج 


ترجع الكتابات الفقهية الأولى التى لدينا عن الفقه الإسلامي إلى بدايات القرن الثانى 
الهجري/ الثامن الميلادي. وهناك القليل. أو لا توجد على الإطلاق. من الكتابات المعاصرة 
تخص القوانين أو العادات فى شبه ال جزيرة العربية قبل الإسلام» فيما عدا بعض الإشارات الصغرى 
فى المؤلفات التاريخية للمؤلفين الكلاسيكيين. ومن ثم فإن ما نعرفه عن الفترة قبل الإسلام 
ملحعقط من المعلومات التى تظهر فى أعمال الككّاب المسلمين والتراث الشفوي اللاحق''. 

ولابد أن عدد الكتابات الفقهية الإسلامية المفقودة أو التى طمست معالمها كبير. وتضع 
الكتب العربية الباكرة المحخصصة فى الببليوجرافياء مشل "الفهرست “ لابن النديم» قوائم بمئات 
الكتب الباكرة لفقهاء لا تصادف أسماءهم سوى فى كتب تلاميذهم. وبين الفينة والفينة يتم 
اكتشاف كتاب جديد. أو وثيقة جديدة. أو شنرة من كتاب» أو نص صغير فى دور الوثائق 
بالمكتبات الكبرى فى دمشق» أو بغداد» أو إستنبول أو شمال أفريقياء ومن المحتمل أن هناك 
الكثير في انتظار من يکتشقه. 

وتقع الكتابات فى الشريعة فى القرنين الأولين للإسلام فى الفئات التالية: 

-١‏ القرآن الكريم والعده الهائل من التفاسير الذى تولد عنه. 

¥“ مجموعات الحديث وكتب الآثار التى تهتم بسيرة النبى ثِ عليه الصلاة والسلام “ وسیر 
الصحابة. 


() انظر: 7 - 122, ۴ا1۸ وعن الكتابات القانونية المسيحية بالعربية. انظر الفصل .۲١‏ وعن الكتابات 


الشرعية اليهودية. انظر الفغصل ۲۷ . 
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۳- الكتب التى وضعها مؤسسو مدارس الفقه الباكرة. التى تتعامل أساسا مع أصول الفقه. ولكر 
بصفة خاصة مع الاعتراف بالمصادر الثانوية للفقه وعلاقة المصادر فى حالة الصراع الملازم بالضرورة. 

القرآن وكتب التفسيز 

القرآن الكريم أهم مصدر أصلي للشريعة الإسلامية. وقد حاز منزلة عظيمة باعتباره مصدر 
الميادئ العامة للشريعة المرسلة من مصدر إلهي منذ أقدم العصور؛ وهناك العديد من الأحاديث 
التى تؤكد أهميته وتبين فاندته فى الاستقرار التشريعي فى أثناء حياة محمد صلى الله عليه 
وسلم. والقرآن كلهء بالتحديد» هو الشرع» فى المعنى الإسلامي باعتباره فروضا على القرد ١‏ إذا 
كانت تتعلق فقط بالإيان والسلوك اليومي ) فرضها الله سبحانه وتعالى. وثمة قليل من التمييز 
بين الأخلاقي والشرعي كما هو الحال بالمعنى الغربي. ويحاول القرآن الكريم. كلمة الله أن ينظم 
حياة الإنسان بأسرها. ويحث القرآن على الصلاة. والصيام» وإعطاء الصدقات وما يشبهها من 
الالتزامات "الأخلاقية" بالاتساق مع القواعد الشرعية. ومعظم القواعد الشرعية تخص الأسرة 
(الزواج والطلاق والوراثة ). بيد أن هناك إشارات قليلة إلى القانون الجنائي (تسمية حد 
الجرائم). وإلى الأدلة (الشاهد العدل ) والمسائل التجارية ( عمل العقود وأخذ الربا). وعلى أية 
حال فإن القرآن الكريم» فى الجزء الأكبر منه يحتوى على المبادئ العامة فقط التى لايستفيد 
منها كثيرا رجل القانون المهتم بتفاصيل الأفعال اليومية العملية. 

السنة وكتب الحديث 


السنة مأخوذة من سلوك النبي محمد عليه الصلاة والسلام وصحابته وهى المصدر الأصلي 
الثانى للشريعة الإسلامية. وليس فى القرآن محتوى قانوني يكفى للحفاظ على نظام قانوني 
إسلامي جديد تماما. وبات من الضرورى وجود مصدر تكميلي ثان للشريعة ولو من أجل تقسير 
الشروط القرآنية فقط, وكان من المحتم أن تحول المشرعون الإسلاميون الأوائل إلى حياة محمد 
ليتخنوه قدوة ومخالا. ذلك ان نظاما جديدا من التشريعات يتطلب معايير جديدة. فقد كان بنظر 
إلى حياة محمد على أنها حياة مثالية السلوك. متأثرا بقربه إلى الله بحيث كان سلوكه يستخدم 
غوذجا يجب أن يحتذيه الناس جميعا فى سلوكهم. وتم التذكير بالتراث المتعلق بأحاديث النبي 
وأفعاله(السنة)ء وكانت تتلى وتسجل: شفاهية فى البداية ثم جمعت فيما بعد سويا فى كت" 
وفضلا عن ذلك تم أيضا جمع التراث المتعلق بسلوك الصحابة (الآثار). على اعتبار أن 
الصحابة كانوا متأثرين فى سلوكهم بإلهام من وجود النبي عليه الصلاة والسلام. 


(¢) Sce CHALUP ,ch.10. 
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الفقهاء الأوائل وتطور مدارس الفقه 


فى الأيام الأولى للدولة الإسلامية بعد وفاة محمد صلى الله عليه وسلم تقبل المتخصصون 
الأوائل القرآن والسنة باعتبارهما " الأصول " التى ينبغى أن تؤخذ منهما الشريعة الإسلامية. وقت 
إضافة المزيد من الأصول: " الإجماع " و"القياس". ومن ثم كانت " أصول الفقه " الأربعة مصدرين 
ماديين وسلطة الإعلان ومنهجا. وعلى أية حالء استمر أتباع المذهب الحنفي فى الاعتراف ب 
"الرأي" تحت اسم "الاستحسان"؛ ولعب مبدأ " العمل " دورا فى فقه المدينة والفقه المالكي. 
ولم يكن هذا " العمل" هو نفسه القانون العادي ولكنه كان محاولة لإدخال العادة داخل مدار 
الشريعة. إذ كان (العرف» والعادة ) موجودين على أية حال بجوار نظرية الشريعة الإسلامية. 
على حين تجاهل النظام الرسمي ما تبقى» فى جميع أنحاء العالم الإسلامي. 


وقد أنعجت عواصم كل إقليم فقهاء بارزين أثروا على تطور الشريعة فى الإقليم» وخلقوا 
نقاطا مركزية لتعليم أفكارهم لتلاميذهم الذين قيض لهم أن يواصلوا العمل بها. ولم تكن كل 
الاختلافات التى ظهرت هى التى يمكن اعتبارها الآن اختلافات شرعية خالصة. فقد كان الخلاف 
الرئيسي بين الشيعة والسنة متمثلا فى الجدل السياسي حول من كان يجب أن يخلف التبي محمدا 
فى رئاسة المجتمع الإسلامي. وأصر الشيعة على أولوية الخليفة علي بن أبى طالب كما اعتبر 
الشيعة خلفاءه المفسرين المناسبين وحدهم لرسالة محمد- صلى الله عليه وسلم. أما فى داخل 
الجماعة السنية فقد ظهر عدد من مدارس الفقه. وعلى أية حال» بقيت اليوم أربع مدارس سنية 
للفقه فقط, وهى:الحنفية (التى قامت أصلا فى الكوفة ) والمالكية ١‏ التى كانت تتمركز بالمدينة 
أصلا ). والحنابلة والشافعية. وبعيدا عن مدارس السنة والشيعة هناك النظام الفقهي للأباضية. 


فى بعض الحالات تأتى معلوماتنا عن الفقهاء الأوائل من ظهورهم فى الإسناد فى كتب 
الحديث اللاحقة؛ مغلا إبراهيم بن التخعي من الکوفة ( ت۵ ۹- ٩٩ھ‏ / ۷١0 - ۷١۳‏ م ) هو 
الراوى الرئيسي فى كتابين من كتب الآثار من المدرسة الحنفيةء مع الشعبي ( ت ٤٠١ه‏ / ۷ م) 
وحماد بن أبی سلیمان ( ت ۱۲۰ هھ / ۷۳۸ م ). وليست لدينا أية كتابات لهم» على الرغم من 
أنه يبدو واضحا أن دورهم كان مؤثرا فى تطور المدرسة الكوفية. والواقع أن معظم سلسلة الإسناد 
فى التراث الكوفي هى تلك التى أخذت عن إبراهيم النخعي إلى حماد إلى أبى حنيفة. أو مرة 
أخرى لدينا من يطلق عليهم فقهاء المدينة ( أبو بكر بن عبد الرحمن؛ وعبيد الله بن عبد الله بن 
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عتبة» عروة بن الزبيرء وقاسم بن محمد وسعيد بن المسيب» وسليمان بن يسار وخارجة بن زيد 
بن ثابت )» الذين كانت تفسيراتهم للقرآن والحديث تلقى القبول باعتبارهم علماء وحججا فى 
هذاء بيد أن ما بقي من أعمالهم قليل أو منعدم. 

وأقدم مخطوط فقهي موجود هو ” مجموع الفقه “ المنسوب إلى زيد بن علي (ت ٠١١‏ ه/ 
٠‏ م). وهذا موجز كامل لمدرسة الفقه الزيدي الشيعي» ولكن البحث الحديث لبرجستراسير 
G.Bergstrser‏ وجریفینی ٠٠ E.6‌٣؟ات ٣1‏ أوضح أنه ليس فى شكله الأصلي وهو فى الحقيقة 
من أصل لاحق وقد وضع على أساس من المذهب الحنفي. 

فى كتاب ” رسالة فى الصحابة “ لابن المقفع ( ت ۱۳۹ د / ۷۵۷ م ) توجد معلومات 
عن احتفال فى البلاط ويعض المناقشات عن موقف الخليفة إزاء الشريعة بيد أن هذا كتاب فى 
الأدب أكثر منه فى الفقه. 

أبو حنيفة ( ت ٠٠١‏ ه / ۷١۷‏ م ) الأول بين الفقهاء الكبار وأعطى اسمه لمدرسة فقهية 
مهمةء ولا يكاد يوجد شىء باق من كتاباته. والوثيقة الوحيدة الأصلية التى لدينا من أعماله 
عبارة عن خطاب. وكتاب ” مسند أبى حنيفة “ مجموعة من الأحاديث جمعها تلاميذه من 
تعاليمه. وهناك كتابان بعنوان ” الفقه الأكبر “ ١‏ يحكون أساسا من مقالات فى الإيان ) ينسبان 
إليه» وكذلك مخطوط يزعمون أنه وصيته بعنوان”وصية أبى حنيفة “ يتخذ شكل نصائح تحث 
تلاميذه على نقاط من المذهب.وعلى أية حال» فإن هذه كلها من أصول متأخرة كثيرا من الناحية 
الزمنية ومن أعمال تلاميذه ألحق بها اسم أبى حنيفة. 

بو یوسف ( ت ۱۸۲ ھ / ۷۹۸ م) ومحمد الشیبانی ( ت ۱۸۹ ھ / ۸۰٤‏ م ) هما 
ا لمؤسسان الحقيقيان للمدرسة الحنفية فى الفقه. فقد كانا تلميذين لأبى حنيفة وسجلا تعاليمه فى 
مؤلفاتهماء وأضافا شروحا سجلا فيها أحيانا خلافهما مع أستاذهما. وصار أبو يوسف قاضى 
القضاۃ فی بغداد زمن هارون الرشید ( حکم من ۱۷۰- ۱۹۳ ھ / -۷۸٩‏ ۸۰۹ م ) وأشهر کتبه 
* كتاب الخراج “. قيل إنه كتب بناء على طلب من الخليفة. وهو كتاب مهم عن الضرائب» يشرح 


(1) Corpus luris di Zayd ibn Aly , Milan , 1919. 
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الضرائب المختلفة فى الإسلام» بجا فى ذلك الزكاة التى يجب على المسلمين دفعها والضرائب التى 
يجب على غير المسلمين دفعهاء وهى ال جزية والخراج. ويحتوى أيضا على عرض قيم لعلاقة الخليفة 
والإدارة بالشربعة الإسلامية. ومرة أخرى قيل إن أبا يوسق كتب الكشير من الكتب» ولكن لم يبق 
منها سوى القليل. وهناك: كتاب جدلي " كتاب اختلاف أبى حنيفة وابن أبى ليلى " على الفروق 
بين هذين الفقيهين الباكرين» و ”كتاب الرد على سير الأوزعي“ وهو شرح وتعليق على كتاب 
الأوزعي ١‏ مفقود الآن ). وأخيرا ” كتاب الآثار ٠“‏ مجموعة صغيرة من الأحاديث ). 

کان الأوزعی ( ت ٠۵١۷‏ ه / ۷۷٤‏ م ) من أوئل الفقهاء ويقال إنه أسس بكتاباته مدرسة 
فقهية منفضلة ببلاد الشام. وقد اندثرت هذه المدرسة الآن كما ضاعت كتاباته. والمعلومات 
الحقيقية الوحيدة التى نملها عنه باعتباره راوية للحديث فى الكراسة التاسعة من ” كتاب الأم “ 
للشافعي. کما یرد ذکره أیضا فی مؤلفات الطبری. وتهتم آثاره هذه بصورة تکاد تكون حصرية 
بتوانين الحرب مستمدة من المعلومات الخاصة بغزوات النبي عليه الصلاة والسلام. 

کان سفیان الثوری ( ت ۱١١‏ ه / ۷۷۸ م ) من أوائل الفقهاء. وقيل عنه إنه أسس مدرسة 
فقهية منفصلة فى البصرةء بيد أن اسمه اليوم يبقى فقط بوصفه راوية للحديث فى كتابات 
الفقهاء الآخرين فقط. 

ومع مالك بن أنس فى المدينة ( يبدا قرن من أهم الكتابات عن الشريعة. وكتاب مالك الملسمى 
" كتاب الموطأً " "' أقدم كتاب أصلي موجود عن الشريعة الإسلامية. وهناك نسختان قياسيتان 
وکاملتان من هذا الکتاب هما نسخة یحیی بن یحی الليثي القرطبي ( ت ۲۲٤‏ هھ / ۸٤۸‏ م )ء 
وغالبا ما أعيد إنتاجها مع الشروح على يدي الزرقانی ( ت ٠١۲۲‏ ه / ١٠۷١م)‏ ونسخة محمد 
الشيبانى. ومعنى العنوان الممر الممهد. وهو ما يصف بطريقة تثير الإعجاب الطريقة الوسطى التى 
اتخذها مالك حول أية نقاط خلافية. 

و”الموطأً “ كتاب فى الفقه ومجموعة من الأحاديث على السواء. وهو مرتب فى كتب تتناول 
موضوعات فقهية مختلفة تبدأً بفروض الطهارة فى العبادات» والصوم» وإخراج الصدقات وينتهى 


(1) See CHALUP, ch. 10 ,272-3. 
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بكتب عن البيع والدين. ويحتوى كل كتاب على عدد من الفصول تعلن عناوينها عن ا موضوع 
الشرعي الذى ستجرى مناقشته» أولا بذكر حديث أو أحاديث تتصل بالموضوع (١‏ مع الإسناد). 
ثم شرح مقتيس عن أبى حنيفة أو الشيبانى. وأخيرا رأي مالك نفسه. واقتبس مالك من حوالى 
ألفى حديث فقط. وفى بعضها يبدو واضحا أن الإسناد حافل بالأخطاء. وعلى أية حال» فإن 
كتاب الموطأً حجر الزاوية فى الفقه الإسلامي الباكر. ويشير كشيرا إلى القرآن والسنة النبويةء 
ولكنه يعضمن أيضا مناقشات عن الممارسة المحلية فى المدينة ويعترف بإمكانية القياس والرأى 
لحل إحدى المشكلات. ولهذا السبب ينظر إليه على أنه تطور من جمود ” أهل الحديث “ الأوائل. 
وجميع الفقهاء اللاحقين - حتى أولئك الذين كانوا سوف يصبحون من مؤسسى مدارس فقهية 
جديدة - عرفوا الموطأً وتأثروا به. واليوم ما يزال نص مالك الأكشر أهمية ويستخدم لاسيما فى 
شمال أفريقيا. ويقال: إن مالك کتب کتبا أخرى. ولكن لا يبدو أن أيا منها قد نجا من عوادى 
الزمن. 

وقد لقیت كتابات محمد الشیبانى حظا أحسن. وثمة کتاب باكر ولکنه ناقص هو ”كتاب 
الآثار “ وهو عبارة عن مجموعة صغيرة من الأحاديث» رواها بشكل أساسي إبراهيم النخعي مع 
ما يفترض ضمنا أنه رأي أبى حنيفة. وكتاباته الباكرة عن " السير" ( شرائع الحرب - الأقرب فيما 
ناقشه الفقهاء الأرائل عن القانون الدولي ) "' و” كتاب السيّر الصغير “ ( قوانين أبى حتيفة 
للحرب ) يقال إنه حفز ردا من الأوزعي كان قد علق عليه فى ذلك الحين أبو يوسف - وهكذا 
احتوى كتاب الرد على نص رد الأوزعي على الرغم مسن ضياع الأصل. ونعرف عن ”كتاب السير 
لكبير“ من الشيبانى من خلال الشرح الطويل عليه الذى كتبه محمد السرخسي (ت ٤۹۵‏ د / 
١,ءم).‏ ولا يقدم السرخسي النص الأصلي الذى كتبه الشيبانى. وقيل: إن السبب فى هذا أن 
الشرح كتب فى أثناء الوقت الذى أمضاه السرخسي فى السجن من ذاكرته عن النص الأصلى. 
)١(‏ عن السيّر بهذا المعنى انظر: 

M. Muranyi ,” Das Kitab al-Siyar von Abu Ishaq al-Fazari ” , Jerusalem Studies in 


Arabic and Islam ,vÎ , 1985 ,85. 


202 


وهناك ثلاثة كتب للشيبانى معروفة سويا بعنوان ” كتب ظاهر الرواية “. لأنها تعتبر أصليةء 
ورواها تلاميذه. وهذه الكتب الثلاثة هى: ” كتاب الأصل فى الفروع “ ( أو 'كتاب المبسوط“). 
و”كتاب الجامع الصغير “ و ” كتاب الجامع الكبير “. و”كتاب الأصل “ كتاب مهم للغاية. 
وهو فى شكل مخاطبة بين أبى يوسف وأبى حنيفة أمليت على الشيبانى. وتتضمن مناقشة عن 
علاقة الخليفة برعاياد وحقوقهم فى خلع الخليفة السيى؛ وبه مجموعة مهمة من القصول عن السير 
( ترجمها للانجليزية ماجد خدورى)"''. وكذلك فصول عن البيع والعقود والحيل الشرعية. ويقال: 
إن ” كتاب الحيل الصغير “ قد أملاء أبو يوسف ومعروف فقط على أنه شرح وتعليق مكتوب 
على هامش ”كتاب الخراج “ لأبى يوسف. أما ” كتاب الجامع الكبير“ فهو من تأليف الشيبانى. 
وهذان الكتابان الأخيران يركزان مرة أخرى على جوانب من السيّر. وأخيرا هناك كتابان أصغر 
حجما: ” كتاب المخارج فى الحيل“ ( على الرغم من تأليف هذا الكتاب محل خلاق ) و ”كتاب 
الزيادات“. وتنقيح الشيبانى لوطأ مالك مهم أيضا.وهو يختلف فى تخطيطه وترتيبه عن تنقيح 
يحيى الليثي ويتضمن المزيد من الشرح والتعليق كتبه ابو حنيفة والشيبانى نفسه. وهناك كتابان 
آخران للشيبانى. ” كتاب الحجج “ و ” كتاب الرد على أهل المدينة “ تم شرحهما فى ”كتاب 
الأم“ للشافعي. وكتب الشيبانى هى الأشمل بين كتب الفقهاء الأول التى وصلت إلينا. وقد 
وضعت شروح كثيرة على هذه الكتب. كما أن نمو مدرسة الفقه الحنفي (التى يتيعها اليوم أكبر 
عدد من الأتباع ) يدين بالكثير للغاية إلى تعاليمه. 


وکتابات الشافعي ( ت ۲۰٤١‏ د / ۸۲۰ م ) كغيرة أيضاء ولكنها أكثر تنظيما. ويقال إنه 
كتب ما يزيد على مائة كتاب فى الفقه. وكتابه الأكشر أحمية " كتاب الرسالة فى أصول الفقه “ 
( أو الرسالة ببساطة ). وهو أول مؤلف فقهي ينتج نظاما شاملا يقوم على أساس أربعة مصادر: 
القرآن الكريمء والسنة» والقياس» والإجماعء وقد أسماها الأصول. وكان لها تأثير بعيد المدى 
على تطور الفقه الإسلامي. فمن بعدهاء جادل الفقهاء فى تفاصيل الإطار النظري الذى كان قد 
صممه» بيد أن عددا! قليلا للغاية اختلفوا مع موضوعه العام. فقد أرسى خطوطا جامدة لعملية 
القياس والرأي ورفض الاستحسان. وهكذا حدد مدى الاستنباط التأملي ومهد الطريق أمام جمود 
الفقه الإسلامي وسكونه الذى انزلق إليه فى الفترة المحأخرة من العصور الوسطى. وثمة كتاب 
مهم آخر عن النظرية الفقهية فى كتابه المسمى ” كتاب اختلاف الحديث“ عن الأسباب الشرعية 


«1) War and Peace in the Law of Islam , Baltimore ,1955. 
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للاختلافات بين مدارس الفقه. وقد تم تجميع معظم كتاباته اللاحقة ودروسه فى تسعة كتب تشكل 
سويا رائعته: ” كتاب الأم “. هذه الكتب التسعة هى: 

-١‏ اختلاف العراقية 

۲- اختلاف علي وعبد الله بن مسعود 

۳- اختلاف مالك والشاقعى 

-٤‏ جامع العلم 

۵- بيان الفرض 

-٦‏ صفة الأمر والنهي 

۷- إبطال الاستحسان 

۸- الرد على محمد بن حسن [ الشيبانى ] 

۹- سير الأوزعي 

معظم هذه المقالات جدلية فى طبيعتها. وأهم مقالة ( بسبب كونها الأقل جدلية ) را تكون 
المقالة رقم ۷. وقد طبعت " اختلاف الحديث " كثيرا مطبوعة على هوامشها. وهناك كتاب فى 
الحديث " المسند للشيبانى » يطبع كثيرا على هوامش المقالة رقم .١‏ 

أحمد بن حنبل ( ت٠٤۲‏ ه / ۸٠١‏ م ) هو آخر المؤسسين للمدارس الفقهية الأربع وهو أيضا 
أكثرهم محافظة. ومعظم مؤلفاته مجموعات من الأحاديث. واحتوى كتابه " المسند" على ثلاثين 
ألف حدیث. وله أيضا > کتاب امسائل “ و“ کتاب الوروع “« و”كتاب الزهد 2 

ولم يتبق من أعمال الفقهاء الأول الآخرين سوى عدد قليل للغاية وعدد قليل ما بقى يتمتع 
بأي قدر من الأصالة. وعلى أية حالء هناك ”المدونة الكبرى“ لسحنون (ت ۲٤١‏ ھ / ٤۸۵م)‏ 
وهى عمل مالكى باكر ضخم يقرأ كشيرا مع ”الموطاً “. لأنه مجموعة من الآراء والأحاديث لالك 
ابن القاسم ( ت١۱۹‏ ه / ۸٠١‏ م ) ردا على أسئلة طرحها سحنون. وهناك أيضا كتاب المسنى 
( ت ۲٤۸‏ ه / ۸۷۸ م )ء تلميذ الشافعي الذى ساعد على نشر وترويج أفكار معلمه وخلق 
مدرسة فقهية جديدة قائمة على أساسها ( على غير رغبة من الشافعي ). وقد كتب "المختصر "» 
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وهو خلاصة شافعية مهمة الفقه. وأخيراء هناك محمد بن جرير الطبرى. الذى يقف كتابه الضخم 
عن التفسير والاختلاف علامة على نهاية الأصالة فى نظرية تطور الفقه الإسلامي. وبعد هذا لم 
يكن هناك سوى كتابات ثانوية من التجميعات والشروح قائمة على أساس هذه الكتابات الباكرة. 


المؤلفات الفقهية الكبرى من مدارس الفقه المختلفة 


تقدم كتابات الفقها» الأول ومؤسسى مدارس الفقه مجموعات منتشرة من الأحاديث والآرا ء 
المستقلة للمؤلفين. ومن هذه المجموعات المختلعلة فى مادتهاء من الصعب عمليا تحديد قواعد 
مضبوطة للفقه. وقد وقع هذا العبء على الباحغين اللاحقين لتحليل المصادر؛ وتطبيق درجة أكبر 
من الشكلية. وإنتاج النصوص المختلفة الضرورية للعمل الفعلي للنظام القانوني. وقد مثلت 
عملية إعادة إنتاج النصوص هذه عملية مستمرة: فالنصوص الأسبق زمنيا صارت مادة لموضوع 
الشروح» وكتب شروح المعانى. وبنيت النصوص اللاحقة على الأساس الذى أرسته النصوص 
الباكرة. وهكذا تم بناء نظام كامل من الأدب الفقهي لكل من مدارس الفقه. 


وييكن تقسيم الكتب امختلفة للمدارس الفقهية إلى فئات مختلفة. ومن المفترض أن نفحص 
كلا من هذه الفئات ونشرح طبيعة كل نط من العمل ونعطى أحسن أمثلة معروفة لكل نمط. 
والكتب المذكورة فيما يلى» مع استشناءات قليلة للغاية» مختارة من العصر العباسي. ومن 
الواضح أنه هناك ثروة كبيرة من المادة الفقهية من فترة ما بعد العباسيين: والفئات المختلفة 
المذكورة هنا تنطبق أيضا على هذه الأعمال المتأخرة زمنياء وعلى العموم فإن الفنات المطبقة هنا 
تحسق أيضا مع تلك التى تبناها الفقهاء أنفسهم. 

معظم المؤلفات الفقهية الإسلامية تطبق مقاربة قاعدة بعد قاعدة. فتأخذ المشكلات القانونية 
الفردية. وتناقش المصادر المختلفة والمجادلات المتضمنةء ثم تشرح الرأي الخاص بمدرسة المؤلف. 
وهذه المقاربة التى تتناول قاعدة بعد أخرى تمل أحد الانتقادات العامة التى يكن للمرء أن يثيرها 
فى الكتابة الفقهية الإسلامية. ففى كل الأنغاط المختلفة من الكتب المذكورة هنا تقريبا ثمة تجاه 
لتصنيف القواعد الشرعية الفردية وتنظيمها مع محاولة واهية جدا لتحليل المبادئ الكامنة أو 
مناقشة أى موضوع سياسي وراء الفقه. وهناك مؤلفات قليلة تحاول تحليل الفقه ككل وفرض بناء 
على النظام الفقهي. ويرجع تاريخ معظم مثل هذه المؤلفات إلى فترة ما بعد العصر العباسى. 
ونورد على سبيل ا مال عن لهذه الأعمال التحليلية كتاب ” الأشباه والنظائر“ الذى كتبه زين 
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مشابها كتبه الفقيه الشافعي السيوطي ٠١٠١ / ١۹۸۱۱(‏ م ). 


مختصرات المدارس 

بسبب طبيعة الانتشار لكتابات المؤسسين الأوائل للمدارس الفقهية. التى جعلت من الصعب 
استخراج قواعد عامة للفقه لتلك المدرسةء فقد كانت المهمة الأولى للفقهاء اللاحقين إعداد 
مختصرات للقواعد الشرعية لكل مدرسة. تعرف هذه الملخصات فى كثير من المدارس باسم 
"المختصر ". وتتبع مختصرات المدارس الفقهية نموذجا قياسيا نسبيا. فهى تبدأ بمناقشة التواعد 
المرتبطة بالواجبات الدينية الرئيسية الصلاة والصدقة والحج والطهارة فى العبادات والصيام. 
ثم تتحول إلى المادة الفقهية با لمعنى والمصطلح الغربي» فتناقش مسانل مشل الزواج» والطلاق, 
والوقف, والوصاياء والورائةء وإجراءات العقاضى والأدلة. 


وتختلف المختصرات اختلاقا بينا من حيث طولها. فعند طرف يوجد "مختصر" الخليل بن 
إسحق الجندى ( ت۷٦۷‏ ه / ۱۳١١‏ م ). وهذا المختصر للفقه المالكي الذي كتبه فقيه مصري 
بارز غالبا ما يشر إليه فى بساطة باسم الكتاب. ويقال إنه يحتوى ما يزيد على مائة ألف قاعدة 
قانونية مختلفة مقسمة إلى ما يقرب من واحد وسترن فصلا. وهى تتناول كل جوانب الفقه الديني 
والشخصي واجتذب ما يزيد على اثني عشر شرحا كبيرا. والحقيقة أن نص الكتاب موجز على نحو 
غير عادي ويكاد يكون غير مفهوم بدون مساعدة الشروح. وعند الطرف الاخر توجد 'رسالة" ابن 
ابی زيد القيرواني (ت ۳۸١‏ ده / ۹۹١‏ م ). وهذا العمل معروف أيضا باسم ”بكيرة السعد“. 
مختصر قصير للغاية للفقه المالكي. ويتألف من بيانات موجزة عن القواعد الفقهية مرتبة فى 
فصول ومصممة بحيث يتم حفظها بسهولة. والكتاب منتشر بصفة خاصة فى غرب أفريقياء وقد 
اجتذب عددا من الشروح. 


والمختصر البارز للمدرسة الحنفية هو مختصر الفقيه البغدادي. القدوري ( ت ٤٨۸‏ هد / 
۷ م ). ويقال إن هذا المختصر يحتوى ٠١١٠١‏ قرارا فقهيا؛ ومن الواضح أنه كان مؤلفا 
من أجل ابن المؤلف. وهناك مختصر آخر ١‏ له أهمية خاصة للحنفية فى شبه القارة الهندية ) 
عنوانه ”الهداية“ لبرهان الدين المرغيناني ( ت 0۹۳ ه / ۱۹١‏ م ). وكان «الهداية» قد أعد 
فى الأصل ليكون شرحا لكتاب من ثمانية مجلدات للمؤلف نفسهء ”بداية المهتدى“. الذى كان 
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هو تفسه مبنيا على أساس مختصر القدوري. والمرغيناني فيما يحكى كان قد أعد شرحا واحدا 
أصلياء ثم وقبل أن یتمه» قرر آنه مسهب أكثر غا ینبغی› ومن ٿم جهز الهدایة بوصفه شرحه 
الغانى. وعندما تقت ترجمة «الهداية» إلى الإنجليزية صار أساسا للأحكام التى أصدرتها المحاكم 
فى الهند تحت الحكم البريطانى وفقًا للفقه الإسلامى. 


أقدم مختصر للشافعية» على الرغم من أنه معروف قليلا اليوم فإن كتبه أبو شجاع أحمد 
الأصفهانى ( ت حوالي ٠٠٠‏ ه / ٠٠١١‏ م ). وعلى أية حالء فإن أفضل مختصر للفقه 
الشافعي هو ”منهاج الطالبین“؛ وقد استکمل فى سنة ٨٦۹‏ هھ / على يد يحیی النواوى ( ت 
٩ه‏ / ۱۲۷۸ م ). وقد ترجم هذا الكتاب فى البداية إلى الفرنسيةء ثم ترجم من الفرنسية إلى 
الإنجليزيةء وصار ذا أهمية عملية جنوب شرق اسيا حيث يتبع غالبية المسلمين المذهب الشافعي. 


فإذا ما تحولنا نحو المدرسة الأخيرة من المدارس الفقهية السنية. أي الحنابلة. فقد كان لهم 
أيضا مختصرهم الذى أعده عمر الخرقي ( ت ٠۴٤‏ ه / ۹٤۵‏ م ). ولكن الأكثر أهمية لممارسة 
الحنابلة هو ”المغنى“ الذى وضعه ابن قدامة ( ت ٠۲۰‏ هھ / ۱۲۲۳ م ) وهو فى شکل شرح 
لختصر الخرقي. 

ومختصرات القواعد الفقهية ليست مقيدة فى حدود المدارس السنية الأريع وحدها. فقد كان 
لمختلف فروع الشيعة أيضا مختصرات كبرى. ولاشك فى أن أهم مصدر للشيعة الاثنى عشرية 
هو ” شرائع الإسلام “ الذى كتبه نجم الدين الحللي ( ت١۷٦‏ ه / ۱۲۷۷ م ). وهناك مختصر 
باكر للشيعة الزيدية بعنوان ”مجموع الفقه“ ينسب إلى زيد بن على ""'. وبالنسبة لطائفة الشيعة 
الإسماعيلية فإن النص الفقهي هو ”دعائم الإسلام“ الذى كتبه القاضی النعمان ( ت ۳۹۳د / 
٤‏ م ). ومن المفترض أن القاضى النعمان قد استشار قضاة آخرين فى إعداد كتابه بحيث يشل 
آرا» عدد من العلماء. ومختصر الإباضية الذى كتبه على الحسن على محمد البيساني (منتصف 
القرن الخامس الهجري / الحادى عشر الميلادي ). كذلك كان للظاهرية مختصر للفقه بعنوان 
"المحلی" کتبه أبن حزم ( ت ٤0٥٩۹‏ هھ / ٠١١٤‏ م ). 


ومن ثم كان لكل مدرسة من مدارس الفقه الإسلامي مختصرها الذى ترجع إليه فى وضع قواعد 
تلك المدرسة المتعلقة بكل من الممارسة الدينية والقانون با لمعنى الغربي. 


)١(‏ ولکن انظر ما سبق. 
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كتب عن أصول الفقه 


يقسم الفقه الإسلامي دراسة الفقه والتشريع إلى دراسة الأصول (مصادر التشريع)» وفروع 
الفقه (١‏ فروع تطبيقات الشريعة ). وتناقش المؤلفات عن الأصول المصادر الرئيسية. القرآن 
الكريم والسنة. والقياس. والإجماع. وكذلك المصادر الأخری الصغری التی اعترفت بها مدارس 
بعينها فقط. فعلى سبيل المثال» تعترف المدرسة الحنفية منهج الاستحسان الثانوي» فعندما يؤدى 
تطبيق قواعد القياس إلى نتيجة غير مقبولة يطبق مبدأً الاستحسان لاختيار نتيجة مفضلة. 
أما المالكيةء من ناحية أخرى؛ فيعترفون منهج الاستصلاح الثانوي ١‏ أي أخذ الصالح العام 
فى الاعتبار ) وكذلك الممارسة المحلية ( العمل ) باعتبارها مصدرا ثانويا. وكان القبول بهذه 
المصادر الثانوية محل خلاف. والمؤلقات عن الأصول عبارة عن تدريب المجادلات المختلفة لصالح 
المصادر الثانوية. كذلك تناقش المؤلفات عن الأصول موضوعات مشل نسخ آيات القرآن بآيات 
أخر ى لاحقةء والعلاقة بين الآيات القرآنية ومادة الحديث. وهى تناقش نقد متن الحديث ومناهج 
تقرير ما إذا كان الحديث صحيحا أم لا. 

وتبقى رسالة الشافعي أهم كتاب عن الأصول. وفيما بعد أنتج الفقهاء الشافعية أيضا بعض 
المؤلفات البارزة عن الأصول ومن بين أهم هذه الكتب ”البرهان“ و ”كتاب الورقات“ تأليف أبى 
المعالى عبد الملك بن عبد الله بن یوسف ال جوینی إمام الحرمین (ت ٤۷۸‏ ه / ٠١۵۸‏ م ). وكتاب 
الورقات مختصر. ولکنه اجتذب شروحا من کتاب مختلفین. وكتب الغزالی. الذى كان تلميذ إمام 
الحرمين. أيضا كتابا عن الأصول بعنوان 'المستصفى" ''.وبالنسبة للحنفية فإن الكتاب الأهم 
عن الأصول فى العصر العباسي بعنوان ”كنز الوصول إلى معرفة الأصول“ من تأليف عبد الله 
محمد البزدوی ( ت ٤۸۲‏ ه / ٠-۸۹‏ م ). وهناك أيضا أعمال عن الأصول مكتوية من وجهة 
نظر عدد من الحركات الدينية الصغرى داخل العالم الإسلامي. 

المؤلفات عن فروع الفقه 

هناك العديد من الكتب من مختلف مدارس الفقه تحلل فرعا بعينه من فروع الفقه الإسلامى. 
ومرة أخرى على أية حال تأخذ معظم الكتب مقاربة الحالة بعد الأخرى. بحيث تناقش المشكلات 
الفردية فى مجال الفقه على حدة.ولم تسترع كل مجالات الفقه اهعماما متساويا من الفقهاء. 
ومن الممكن عزل فروع الفقه الكبرى التى كتبت عنها المؤلفات: 


(۱) انظر ما يلى. الفصل الخامس والعشرين. 
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-١‏ علم الفرائض 

علم الفرائض يهتم بالفقه الإسلامى فى المواريث وفيه تتحدد أنصبة ثابتة لتوزيع الميراث على 
ورثة المتوفى. وبسبب تعقيده والعدد الكبير نسبيا من الآيات القرأنية المرتبطة بالموضوع» كان 
هذا المجال يعتبر دائما محل اهتمام خاص من جانب الفقها ء المسلمين. لا غرو أنه اجتذب الكثير 
من الاهتسام الأدبى.والمؤلفات الحنفية البارزة فى هذه المنطقة هى ”الأرجوزة الربانية“ التى كتبها 
الرحبى موفق الدين ابن المتقنة ( ت ٠۷۹‏ ه / ١۸١‏ م )ء والفرائض السراجية“ التى كتبها 
سراج الدين أبو طاهر محمد السجاوندى ( ت نهاية القرن السادس الهجرى ). وكان كل من هذين 
النصين قد ترجما إلى الإنجليزية للاستخدام فى محاكم الهند تحت الحكم البريطانى. 


٢‏ الرقت 


الوقف شكل من أشكال المنح الدينية التى تحير فيه الأملاك غير قابلة لنقل الملكية ودخلها 
مكرس» بشكل نهائي على الأقل. لأغراض الإحسان. وهناك عدد من المؤلفات الحنفية المهمة 
الباكرة عن الوقف تحت عنوان "أحكام الوقف". مشل الكتاب الذى يحمل هذا العنوان لأبى بكر 
أحمد بن عمر الخصاف ( ت۱٣۲‏ د / ۸۷٤‏ م ). 

۴- مؤلفات فى الفقه العام 

الفقه العام أحد المجالات الأقل تطورا فى الفقه الإسلامي. وعلى أية حال هناك عدد قليل 
من الكتب المشهورة من العصر العباسي المتأخر فى مسائل الفقه العام. وكان على مؤلفى هذه 
الكتب أن يواجهوا موقفا سياسيا مختلفا تماما عن مشل حكم الشريعةء و من ثم فإن مؤلفاتهم 
انتهت بالتركيز على المتطلبات الثالية للحكومة. ولكنهم كثيرا ما كانوا يمضون قدما لتبرير 
الحقيقة بعيدا تماما عن المثال الذى وصفوه. وهناك عملان من هذا النوع من العصر العباسي 
يحملان عنوان "الأحكام السلطانية» أولهما من تأليف أبى يعلى محمد بن الحسين بن الفراء (ت 
۸ هھ / ۱۰٦۵‏ م ) والڅانی کتبه الماوردی ( ت ۰٥٤ھ‏ / ۱۰۵۸ م )۰ وهو فقیه شيعي صار 
قاضیا فی بغداد "'. 


)١(‏ انظر ما يلى. الغحل العاشر. 
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-٤‏ مؤلفات عن الفروق 

يهتم موضوع الفروق بالتمييز بين القضايا والحالات المتشابهة والمماثلة.وهو يشل ابتعادا عن 
الأسلوب العادي فى النصوص الفقهية الإسلامية التى تهتم» كما لاحظناء بحصنيف القواعد 
الفقهبة الفردية. وأحد النصوص العباسية القليلة التى بقيت عن الغروق ”أنوار البروق فى أنواع 
الفروق“ من تأليف الفقيه المالكي أحمد بن إدريس القرافي (ت٤۸٩‏ ه / ۲۸۵١م)‏ . 

۵- مؤلغات عن الحسبة 

يشير الاستخدام الفني لمصطلح الحسبة إلى واجبات المحتسب. وقد امتدت مسئولياته إلى 
المراقبة العامة للأخلاقيات مغل فرض الصيام فى العلن. والفصل بين ا لجنسين. كما كانت له سلطة 
توقیع العقويات الصغرى دون أن يضطر لارجوع إلى أية سلطة قضائية أخرى. وتناقش المؤلفات 
عن الحسبة الواجبات الأخلاقية العامة للمسلمين. وكذلك الجوانب الفقهية الأكثر فنية فى وظانف 


المحتسب "' . 
ا مؤلفات العملية المجموعة 


هناك أنغاط مختلفة من النصوص الفقهية التى كتبت عن تطبيق الشريعة. وكان كثير منها 
مصمما من أجل إرشاد القضاة أو الفقهاء. ويسبب المواقف المختلفة فيما بين مدارس الفقهء 
تنطبق بعض فئات النصوص على مدارس بعينها من مدارس الفقه فقط. هذه الفئات المختلفة من 
مجموعات النصوص کما یلی: 


-١‏ کتب دلیل فی الفقه 


توجد كتب عملية لإرشاد القضاة ترتبط ارتباطا وثيقا بالمختعرات التى تنحمى لمختلف 
مدارس الفقه. هذه الكتب تتناول إعداد سجل القاضى وواجبات القاضى ”أدب القاضى“. وعادة 
ما کان كل قاضى يصدر حكمه وفقا لفقه المدرسة التى ينتمى إليها. ومن ثمّ» كانت كل من 
مدارس الفقه الكبرى تمحلك كتبا من هذه الفئة. وعلى أية حال فإن معظم المؤلفات الكبرى يرجع 
تاريخها إلى فترة ما بعد العصر العباسي. 


)١(‏ انظر ما يلى» الفصل العاشر. 
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۲- كتب عن العمل 

هذه الكتب محدودة فى نطاق المدرسة المالكية. فكما رأينا تقبل المالكيون مصدرا ثانويا للفقه 
هو ”العمل“ الذى يراعى العادة المحلية رسميا. وقد كان أصل المدرسة المالكية فى مكة والمدينة. 
ولهذا السبب جادل أتباع مالك بأن ما جرى به العمل محليا فى المدينة له مصداقية وصلاحية 
خاصة. ومن نقطة البداية هذه وبحلول القرن الرابع الهجري / العاشر الميلاديء كانت المحاكم 
المالكية فى المغرب العربي قد تقبلت ما جرى به العمل محليا مصدرا من مصادر الفقه. ويرد أول 
ذكر للموضوع فى ”اللامية“ لعلي الزقاق (ت ۹١۲‏ ه / ٠١١١۷‏ م ). ولدى المالكية عدد من 
الكتب تع المصطلحات الخاصة بالممارسة المحلية. وبسبب القيول المتأخر للعمل بوصفه مازماء 
فإن هذه الكتب ترجع إلى حد كبير لفترة مابعد العصر العباسي. وأشهر هذه النصوص هو كتاب 
”العمل الفاسي“ لعبد الرحمن الفاسي ( ت ۱۰۹٩‏ هھ / ۱١۹۵‏ م ). 

۴- كتب عن الحيل 

ا لحيل ( ومغردها حيلة ) مناهج تستخدمعادة بواسطة سلسلة من محاضر الجلسات. لإحراز 
نتيجة لو تم إحرازها مباشرة سوف تكون مناقضة للشريعة. ورا يكون أقرب معادل غربي لها 
اليوم المناهج المستخدمة لتجنب الضرانب. وقد اختلفت مواقف المدارس الفقهية من الحيّل اختلاقا 
بينا.وكان علماء الحنفية الأكشر استعدادا لقبولها واستغلالها. وقد تقبلها الشافعية بعد أن 
رفضوها فى البداية وطوروا استخدامها. وقد رفض المالكية بشكل عام استخدام الحيل بسيب 
إصرارهم على النظر إلى النية وراء الفعل بدلا من شكله فقط.والحنابلة من أقوى الذين أدانوا 
استخدام الحيَّل. وقد هاجم الفقيه الحنبلي ابن تيمية الحيَل بقوة. 

هناك عدد من النصوص الحنفية والشافعية عن تفاصيل الحيل المختلفة. وتشرح هذه المؤلفات 
الأساليب المتنوعة المستخدمة ثم ييز بين تلك الأساليب التى تعتبر شرعية وتلك التى لا تعتبر 
شرعية. والكتاب الحنفي الرئيسي هو ” كتاب الحيل الشرعية“ لأحمد بن عمر الخصّاف. الذى 
يعتمد بشدة على كتاب ”ا لحيل“ للشيباني. وبالنسبة للشافعية. هناك ”كتاب الحيل فى الفقه“ 
الذى كتبه محمود القرويني (ت ٤٤۰‏ هه ۱۰٤۸/‏ م ). 
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-٤‏ كتب عن الشروط 


بغطى موضوع الشروط مجال الوثانق الشرعية بأسره. فبينما ترفض الشريعة نظريا ‏ استخدام 
الدليل المكتوب وتعتمد عوضا عن ذلك على الشهادة الشفوية لاثنين من الشهود العدولء 
استخدمت الوثانق فى ال ممارسة لتسجيل الكثير من العمليات القانونية. وفيما بعد تقبلت مدارس 
الفقه هذه الممارسة واعترفت بالوثائق إذا شهد على صحتها شهود عدول. وقد كتبت كتب كثيرة 
عن الوثائق الشرعية من القرن الغانى الهجرى / الثامن الميلادي فصاعدا. وعلى أية حالء فإن 
عددا قلیلا من هذه الکتب نجا من عوادى الزمن. وثمة تاب حنفي بقیت منه شنرات كتبه 
الطحاوي ( ت۳۲۱ هھ / ۹۳۳ م ) وهناك كتاب مالكي مهم " المقنع" کتبه ابن مغیث (0۹٤د/‏ 
¥ ١م‏ ). 

كتب عن اختلاف المذاهب 

تناقش كتب الاختلاف الفروق بين مدارس الفقه المختلفة. وقد جاءت قاعدة الاختلاف, رور 
الوقت. لتمشل التسامح المتبادل الذى أبدته كل مدرسة من المدارس السنية تجاه الأخرى.وأقدم 
الكتب عن الاختلاف كتب مقارنة تقايل بين القواعد الفقهية للمدارس المختلفة. وقى بعض 
الأحيان.تنغمس فى الجدل. والكتب اللاحقة أقل اهحماما بالاختلافات بين المدارس ( المذاهب) 
وأقرب فى شكلها إلى كتب الإرشاد التى يضعها مؤلف بعينه لمذهبه. وهناك كتب باكرة عن 
الاختلاف وضعها اثنان من تلاميذ أبى حنيفة وهما أبو يوسف مؤلف ” اختلاف أبى حنيفة وابن 
أبى ليلى“. والشيبانى صاحب "كتاب الحجج". 

ومن القرن الرابع / العاشر الميلاديء هناك کكتابان يحملان عنوان ”اختلاف الفقهاء“. أحدها 
من تألیف محمد بن جرير الطبرى - لن يبق منه سوى جزأين فقط ولكنه حوى الكثير من 
المعلومات عن الفقهاء الأوائل - والكتاب الآخر للطحاوى. 

وفی أواخر العصر العباسي. ألف الفیلسوف ابن رشد ( ت٥۹٥‏ هھ /۱۱۹۸ م ) كتاب أيضا 
بعنوان ”بداية المجتهد“ يعناول تنويعة واسعة من وجهة نظر مالكية. وبغض النظر عن أن الكتاب 
يتضمن مناقشات عن الأصول وفروع الفقهء فإنه يقارن أيضا بين المذاهب المختلفة. وعن هذه 
الفروق يركز ابن رشد على أسباب الاختلاف مؤكدا النصوص المختلفة التى تم الاعتماد عليها 
أو مختلف عمليات القياس التى طبقت. وريا يكون هذا أحسن نص معروف عن الاختلاف. 
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کتب الطبقات: تراجم القضاة 


تضع كتب الطبقات أجيال الفقهاء سويا مع ترجمة مختصرة لكل منهم. ومعظم الأعمال 
الكبيرة ترجع إلى الفترة بعد العصر العباسي وأحد المصادر الباكرة المهمة عن أعمال القضاة 
الأوائلء على أية حال. ”االفهرست“ لابن الندیم ( اکتمل فی ۳۳۷ د / ۹۸۹ م)؛ ويناقش القسم 
السادس من هذا الكتاب كتابات القضاة الأوائل. وأيضا من الفترة العباسية يوجد كتاب حنيلى 
عن الطبقات. بعنوان ”طبقات الحنابلة“ كتبه أبو الحسين محمد بسن أبى يعلى الفراء (ت ١0۲د/‏ 
۳ م ). وهناك أيضا عدد من مجموعات التراجم عن القضاة من مختلف الأقاليم. وتتضمن 
المصادر الباكرة. مثلاء "أخبار القضاة وتاریخهم وأحکامهم" من تألیف أبی محمد بكر ابن حيّان 
وکیع ( ت۳۳۰ ھ / ۹٤۱‏ م )' 


مجموعات الفتاوى 


الفتوى إجابة شرعية يقدمها مفتى ردا على سؤال فى الفقه موجه إليه. ويتبع السؤال صيغة 
قياسية. تبين الحقائق المفترضةء وتستخدم أسماء خيالية قياسية ( زيد عمرو... إلخ ).وقد تكون 
الإجابة مختصرة للغاية - مجرد بيان أن فعلا معينا مباح أو بمنوع مشلا - أو رما تحتوى على 
تعليل مغصّل. وتقشل الفتوى تقريرا من الفقه عن مسائل لم تغطها المختحرات وتتعلق بشكل 
خاص بواقف جديدة برزت إلى الوجود. ولا غرابة فى أن فتوى المفتين المشهورين كانت تجمع 
وتنشر. وتمشل هذه المجموعات مؤشرا متازا على كيفية مواجهة الفقه الإسلامي للتحديات الجديدة 
والظروف المتغيرة. 
وما أن كل مفتى كان يقدم إجابته وفقا لمذهبهء فقد كان لكل مذهب مجموعته الخاصة 
من الفتاوى.. وأكبر المجموعات من عند الحنفية. وأقدم مجموعة من الفتاوى الحنفية فى ”كتاب 
النوازل“ من جمع أبی لیث نصر بن محمد السمرقندی ( ت۳۷۳ ھ / ۹۸۳ م )» ويحوى آراء 
نخبة واسعة من القضاة الأوائل. وثمة كتاب حنفي باكر آخر هو ” مجمع النوازل والوقائعم“ جمعها 
أحمد الناطفي (ت ٤٤٤د‏ / ٠١٠١١‏ م ). ومن مجموعات الفتاوى المتأخرة للحنفيةء ورا أكثرها 


)١(‏ عن التراجم الخاصة بالفقهاء انظر أيضا ما يلى. الفصل الحادى عشر. 
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شهرة. لاسيما فى شبه القارة الهندية. ” فتوى قاضى خان“ التى جمعها فخر الدين قاضى خان 
( ت 0۹۲ ه / ٠٠١١‏ م ). وعلى عدد من الأسئلة تقدم هذه المجموعة أراء مختلفة لقضاة 
مختلفين. ولكن تقدم دانما الرأي المغضّل لدى المؤلف أولا. ومع أن هذا خروج عن موضوع الفصل 
ا مكرّس للكتابات الفقهية العباسية» فإن مجموعة الفتاوى من شبه القارة الهندية تستحق الذكر 
لأنها بدون شك أفضل مجموعة فتاوى معروفة.هذه المجموعة هى " الفتاوى العا مجيرية" التى 
أعدت فیما بین سنتی ٠١۸۳- ٠۰۷۵‏ هجرية ( )١١۷١ -1٦٦٤‏ بأمر من السلطان المغولي 
محیی الدین أورنجزيب عالمجير. وقد جمعت المجموعة بواسطة بعشة رأسها الشيخ تاظم من برهنبور 
بمساعدة أربعة مشرفين» لكل منهم عشرة من العلماء لمساعدته. وتبقى المجموعة واحدة من أهم 
امجموعات ولا تزال مستخدمة فى جثوب آسيا اليوم. 
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الفصل العاشر 
الكتاباتالادارية 


بوزورت جامعة مانشستر 


مع نهاية العصر الفاطمي. كانت البيروقراطية الحكومية. التى نظمت على شكل مجموعة من 
الدواوين» المختصة بالماليةء والإنشاء أو المراسلات الرسمية وعطاء الجيش. قد تشكلت بالفعل. 
وتحت حكم العباسيين زادت الدواوين الموجودة فى حجمها وتركيبها وألحقت بها دواوين جديدة 
ذات وظائف أكثر تخصصاء مشل ديوان المصادرات» وديوان الزمام والاستيغاء. أما دور الكتاب 
( مفردها كاتب ) الذين كانت وظيفتهم ذات شأن قليل نسبيا تحت الحكم الأموي. فقد نا آنذاك. 
ومن المحتمل أنه حفر أهمية الكاتب الخاص لآخر الخلفاء الأمويين مروان الثانى (حكم من /١١۷‏ 
۲ هھ / ۷٠۰ -۷٤٤‏ م ). عبد الحميد بن يحيى '. وقد أحرزت طبقة الكتاب هذه هيبة 
ومكانة شبيهة بمكانة أسلاقهم من الكتاب فى فارس والعراق قبل الإسلام على حين كانوا فى 
سبيلهم إلى الشكل الكامل لمنصب الوزير أو كبير ا لموظفين التنفيذيين لدى الخليفة. والذى تحقق 
لأسرة البرامكة الذين يرجعون فى أصولهم إلى شرق إيران فى النصف الثاني من القرن الشانى 
الهجري / الخامن الميلاديء عا أتاح للكتاب أن يتطلعوا إلى المكانة الأعلى فى الدولة تحت 
الحاكم نفسهء وأن يعطى الإدارة المركزية انحيازا ميزا تجاه تراث الكتاب الفارسي الراسخ منذ زمن 
طویل.“ 


على الرغم من هذا التكاثر والتعقيد الإداري المتزايد. فإن موقع المسئول عن المالية والضرائب 
وموقع المسئثول عن المراسلات بقيا موقعين بارزين.وكان تدريب الكتاب من أجل الاتضمام إلى 


(1) See CHALUP , 164 - 179. 
(2) See on the Abbasid diwani „Mez, Renaissance , Eng. trans. 76- 88 „and 
El2,.' Diwan.s. The Caliphate ”: 
.©C1۸1.0۴, 483 -96 وعن التأثير الفارسي على الأدب العربي والشقافة العربية الباكرة عموما‎ 
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الجهاز الإداري» فى الوقت الذى لم تهمل فيه المهارات الرياضية والحسابية. يتضمن أيضا التمتع 
بكم من المعرفة عرف باسم "الأدب". وخاصةء ذلك الجانب منه الذى يهتم بالعلوم "العربية". علم 
الكلام. والعلوم الشرعية. والفلسفية. وفقه اللغة والأدب؛ ذلك أن جميع الدواوين. أيا كانت 
وظيفتهاء كانت تتطلب موظفبن على درجة عالية من التأهيل. ومن بعدها استمر التطور» بوصفه 
ملمحا عاما مطردا من ملامح الديوان. الذى اتخذ أسلوب المجلس الملكى المتمايزء فى فن إنشاء 
الوثائق الرسمية. ليسمى فيما بعد ديوان الإنشاء. والخصائص المميزة لأسلوب ديوان الإنشاء - 
نقلت فى وقت لاحى من اللغة العربية إلى نظيره فى الفارسية والتركية العثمانية - وتمشل فى 
استخدام عبارات مسجوعة وموزونة. ويرجع استخدام السجع إلى تاريخ الكهان قبل الإسلامء 
والأسلوب القرآني. ولكن أسلوب الرسالة المسجوع تماما لم يزدهر سوى فى دواوين الفترة البويهية 
مع آشخاص بارزین من أمثال أبو إسحق إبراهیم بن هلال الصابئ (ت ۳۸٤‏ ه/٤۹۹م)؛‏ وأبو 
الفتح علي بن محمد البسطي ( ت ٠١٠١ / ه٤ ٠.‏ م أو السنة التالية ) وسوف يرد ذكر الكتاب 
الثلاثة الآخرين فى الصفحات التالية. وحتى فى ذلك الحين. تمسك بعض الكتاب بالبساطة 
القدية. كما أن ضیاء الدین بن الأثیر ( ت۳۷٩‏ هھ / )۱١۳۹‏ كان ما زال فى كتابه الحجة ” 
المغل السائر فى أدب الكاتب والشاعر “ (ويتضح من عتوان الكتاب أنه عن المنهج الأسلويي 
والنماذج المطلوية للكتاب ا ( e‏ عن شروح الإسهاب الجديد فى مواجهة المفاهيم 
المحافظة على الأسلوب الرسمي.'" 

هذا التوسع فى الأداة الحكومية حرك منذ وقت مبكر نوعا من الكتابة المتخصصة يضم 
الكتب الإرشادية الوصفية والعملية عن الإجرا ءات الإدارية على السواء. وأيضا المقالات المكرسة 
لتعليم الكتاب وتدريبهم على الصيغ الأدبية للوثانق التى ينبغى إعدادهاء ويرتبط الكم الكبير 
من الأدب العربي الذى ينضوى تحت هذين العنوانين» وما هو أكثر؛ بموضوعات سوف برد ذكرها 
فیما بعد وهو کم ثري ومتنوع. لا تمدنا دراسته بالمعلومات التاريخية المحددة عن أداء الخلافة 
العباسية والدول التى خلفتها فحسب. وإغا تمدنا أيضا بالمادة التى توضح المغل العامة للتعليم 
الإسلامي لأبناء النخب المدنية ا لحاكمة خارج الحدود الموضوعة للمؤسسة الدينية التى تضم العلماء 
والفقهاء. 


(1) 1.Goldziher ,Abbandlungen zur arabischen Philologie, Leiden ,1896-9,1,67 ; Mez, 
Renaissance, Eng.trans,240-2;CHALUP ,175-6,180-5,196-8. 
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الكتب الوصفية والعملية الإرشادية عن الإجراءات الإدارية 
أعمال عن خراج الأرض ومصادر الدخل المغروضة الأخرى 


لا كان الأصل فى الضرائب المفروضة على البلاد المفتوحة قرآنيا فى جزء منه على الأقل. 
با فى ذلك الجزية المغروضة على غير المسلمين من الزراع والحرفيين وضبط خراج الأرض المزروعة 
ومصادر المعادن» فقد كانت الكتب الإرشادية عن الشئون المالية التى تتناول هذا وجباية العشر 
باعتباره زكاة الأرض. خاصة تلك التى امتلكها المسلمون» متصلة بالفقه اتصالا وثيقا. ومن 
ثم فإن الكتب الأولى - التى تعكس عناوينها مادة موضوعاتها - ألفها مؤلفون كان تعليمهم 
الأساسي فى العلوم الدينية مشل ” كتاب الأموال“ للمحدث يحيى بن آدم ( ت ۲۰۳ھ / ۸1۸م( 
و" کتاب الخراج“ للقاضى والمؤسس المساعد للفقه الحنفي بو یوسف (ت ۱۸۲ هھ / ۷۹۸ م)؛ 
على حين أنتا نجد فى القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي جزءا فقط من " كتاب الخراج“ 
لقدامة بن جعفر الذى كان فى الأساس عالما فى فقه اللغة وأديبا "'.ويجب أن نلاحظ بالمغل 
أن كتب الفقه الدستوري بعد قرن أو قرنين من الزمان تستمر فى المقارية الشرعية. مغلا تلك 
الأقسام فى كتاب ”الأحكام السلطانية“ للعالم الشافعي الماوردى ( (ت٠٠٤‏ ه / ۵۸١٠م)‏ 
التى تتناول الضرائب الأساسيةء وتقسيم الغنائم. و" إحياء" الأرض الموات بواسطة الزراعة 
والري. وتنظبم الدواوين. والمشكلات المثارة بسبب توزيع الدولة للأرض فى هبات أو إقطاعات ( 
كان ذلك نوعا من حيازة الأرض شاع بشكل مطرد فى العراق وغرب فارس تحت حكم البويهيين 
والسلاجقة). ومع هذاء فإننا لا يكن بأي حال أن نعتبر مقالات مغل مقالة الماوردى وتلك التى 
تحمل الاسم نفسه لمعاصره الحنبلي الأصغر قليلا أبو يعلى محمد بن الحسين بن الفراء ( ت 
۸ھ/ ١۱۰۵م)‏ مقالتین نظریتین خالصتین. على نحو ما تم التأكيد أحيانا. 

فبالنسبة لهؤلاء المؤلفين جميعاء كانت بؤرة الاهتمام مركزة على أرض السواد العراق» فائقة 
الخحصوية. وهى منطقة زراعية مروية يجرى خلالها نهر الفرات ونهر دجلةء والتى كانت إدارتها 
المالية قد صارت مركبة بحيث كانت تعتبر فى القرن الرابع الهجري /العاشر الميلادي أماكن تدريب 


)١(‏ ثمة فقرة متصلة عن الضرائب من هذه المقالات الغلاث الياكرات ترجمها ابن شميش انظر: 


‘Taxation in Islam. 
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متازة للكتاب الراغبين فى التخصص فى الشئون المالية "“ ومن الواضح أن بعض الكتب الإرشادية 
قد وجدت - وقد ضاع عدد كبير منها - لتعالح الظروف فى الأقاليم البعيدة» مشل الكتاب 
المعنون ” كتاب خراج خراسان“ الذى ألفه الكاتب حفص بن عمر المروزي لوالى هارون الرشيد 
على خراسان» علي بن عیسی بن ماهان ( کان والیا بین ۱۸۰- ۱۹۱ھ/ -۷۹٩‏ ۷ م) "وقد 
حدث با مغل أن ظهرت فى التخوم الشرقية للعالم الإسلامي» من الإمارة السامانية فيما وراء النهر 
وخراسان فى الربع الأخير من القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي دائرة معارف موجزة للعلوم 
” مفاتیح العلوم“ التى كتبها أبو عبد الله محمد بن أحمد الخوارزمى ( القرن الرابع الهجري / 
العاشر الميلادي ). وهو كاتب يبدو أنه عمل فى الإدارة المركزية فى العاصمة بخارى. ويتناول أحد 
أقسام كتابه " الخطابة". فن الكاتّب» وهو مكزّس أساسا لعرض المصطلحات الفنية للاجرا ءات 
الإدارية. سجلاتها ووثائقهاء مع المصطلحات الفنية لنظام الري وخدمات البريد والمخابرات ". 
وحقيقة أن بعض السجلات التى وصفناها منسوية بشكل مباشر لديوان العراق تبين أن النظام 
الإداري الذي نعرض له لم يكن وقفا على المشرق الإسلامي» وإنما كان يتضمن عناصر من قلب 
أرض الخلافة التى صارت مؤسساتها معيارا لبقية العالم الإسلامي. وجدير با لملاحظة أنه كان 
هناك جهد فارسي متمايز فى مجال المصطلحات الخاصة بالعلم» مثل الأصل الفارسي الوسيط 
الواضح فى أسماء سجلات الكتّاب فى العراق “. وهناك مصطلحات أخرى ترجع فى أصلها 
إلى النظام الإداري البيزنطي السابق للأراضى والذى كان قد انحقل إلى العرب» مل " البريد" 
( ذات الأصل اليونانى» اللاتيني ۷5 التى تعنى حصان البريد) وكلمة أسكدار " الدرج 
الأسطواني الذى تُسجل عليه تفاصيل البريد الصادر والوارد" ( من الممكن أن تكون مأخوذة عن 
الكلمة اليرنانية 0sأإهاں‏ هي *“ بمعنى صانع الدرع ). 


(1) See Lokkegaard, Islamic Taxation ,143- 91. 

.٠١١ عبد الحي الجردیزي» کتاب زین الأخبار» طهران .۱۹۹۸ء‎ )۲( 
(3) Ed.G.van Vloten ,Leiden, 1895, 54-79; Eng.trans. Bosworth, ”Abu Abdallah al- Kh- 
warazmion...the secretary’s art”, 120-164. 
(4) Ibid., 129. 
(5) Ibid.,141-3. 


الأدب الجغرافى وكتب المسالك 


ثمة خيط أسهم فى تطور الكتابة الجغرافية الإسلامية - التى بدأت أساسا فى القرن الثالث 
الهجري / التاسع الميلادي - تمشل فى كتب المسالك أو الفهارس الجغرافيةء وهو مسح لتفاصيل 
الأرض على الطرق الرئيسية فى دولة الخلاقة بتفاصيل النقاط المرحلية والتزل على امتداد هذه 
الطرى والمسافات الفعلية. كان الهدف هنا عمليا بصورة محددة: وهو تقديم المعلومات للخيالة 
المراسلين ووكلاء بريد الدولة والمخابرات (البريد. والخبر)ء وكانت هذه ذات أهمية قصوى بالنسبة 
لإمبراطورية مترامية الأطراف مغل الخلافة العباسية فى أيام عزهاء عندما كان النظام الكف»ء فى 
البريد والجواسيس إحدى وسائل التحكم القليلة فى الولاة والموظفين الذين قد بدفعهم طموحهم 
للتمرد فى الولايات النائية. ومن هنا فلا غرابة فى أن تلك المؤلفات الجغرافية التى تغطى هذا 
الموضوع كثيرا ما كانت تحمل عنوان ” كتاب المسالك والممالك“. وتتمشل فى أول كتاب باق من 
هذا النوع. لابن خرداذبة ( ت۲۷۲ه / ۸۸0 م )"'. وبعد ذلك بوقت قصير تأكدت أهميتها 
على يدي قدامة بن جعفر الذى أكد على أن ”علم الطرق“"'". يجب ألا يكون فقط جزءا من 
مخزون المعلومات المتاحة فى الديوان. ولكنه يمكن أيضا أن يكون مفيدا بصفة خاصة للخليفة فى 
رحلاته إلى الأقاليم النانية وتجريد الجيوش إلى هناك. 

الجوانب الفنية فى إدارة الأرض والتقييم المالى: الري وقياس الأرض 

إذا ما أخذتا فى اعتبارنا الأهمية الفائقة لإمدادات المياه للحفاظ على الزراعة فى الكثير 
من بلاد الشرق الأوسط وتوقع الحكومة أن تنمو المحاصيل فى الأراضى المروية فى أقاليم مثل 
وادى النيل. والعراق» والأهواز. وواحات خراسان. والصغد وخوارزم. يجب أن يؤدى إلى مستوى 
عال من الضرائب. فقد كانت هذه بالضرورة محل اهحمام الموظفرن الإداريين والماليين. والمؤلفات 
العامة عن حيازة الأرض لكل من: يحيى بن آدم؛ وأبى يوسف ... إلخ ( انظر ما سبق ) تشير 
إلى الأسئلة الشرعية والفنية المعقدة المتضمنة فى توزيع حقوق مياه الري بين المزارعين؛ وتذكر مرة 
أخرى فيما يتعلق بخراسان أن الوالى الطاهري هناك " عبد الله بن طاهر (الذى تولى الوظيفة من 


)١(‏ انظر ما بلى. الفصل السابع عشر. 
Kitab al-kharaj „cd. M.1.de Goeje,Bibliotheca Geographorum Arabicorum vI, Leiden‏ )2( 


1889,185. 
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۲۳۰-٤‏ ھ /۸۲۹- ۸٤٤‏ م) جمع الفقهاء فى خراسان والعراق ليؤلفوا كتابا عن الري ( ربا 
يتناول الجوانب الشرعية والجوانب الفنية على السواء) و” كتاب القنى“ ( ومفردها قناة ) كتاب 
بقي مرجعا ومستخدما فى الشرق على مدى قرنين من الزمان على الأقل ". 

وكتب أبو عبد الله محمد بن أحمد الخرارزمى أقساما عن المصطلحات الفنية لقسم أراضى 
الدولة ومواردهاء ” ديوان الضياع والنفقات“. أي تلك المصطلحات التى يستخدمها المساحون 
فى قياس الأراضى لأغراض الضرائب. وتلك المصطلحات المستخدمة لترتيب أوضاع المياه 
” ديوان الما»“. وبعض تعبيرات "ديوان الما ء" المحددة تتعلق بشكل خاص بواحة مرو وبلاد ما وراء 
النهر وهى مصطلحات فارسية بطبيعة الحال. مغل " ديوان الكستبدزود" ( أي النقص والزيادة 
[فى الماء] ). وهو السجل المستخدم فى مرو لتسجيل مسئوليات الضرائب على من يمتلكون 
حقوق الماء؛ ولكن كانت هناك مصطلحات أخرى تتعلق بالأراضى المروية جيدا فى سهول بلاد 
الرافدين وتشهد على قدم مارسات الري ومصطلحاتها هناك. لأنه كان هناك عدد غير قليل 
من المصطلحات يكن إرجاعها إلى البابليين قبل ألف أو ألفين من السنين» مشل مسنات "سد 
بفتحات" وأسماء بعض الوازين والمقاييس التى يستخدمها مساحو الأراضى وجباة .الضرائب 
العينية ". 


والجوانب الشرعية والإدارية لقياس الأراضى والري لا يكن فصلها بسهولة عن العلم الفعلي 
والتكنولوجيا المحضمنة؛ كما كان يجب حساب مساحات الأرض وعائدات المحاصيل أو تقديرها 
لأغراض مالية. وكان يجب رفع مياه الري أو جمعها ثم إجراؤها فى قنوات. ومن ثم كان هناك 
الكثير فى الكتابات الإدارية من التطابق فى هذه الجوانب جميعاء والأخيرة التى تضم "علم 
الحساب" وحساب المغلغات "علم الحيّل" الذى يختص بالأجهزة الفنية. والرابطة الحميمة هنا 
تبرز من مؤلفات بعينها من العصر العباسي المتأخر مشل ”كتاب المنازل... من علم الحساب“ 
من تألیف عالم الریاضیات العظیم من خراسان والعراق بی الوفاء البوزجانی( ت ۳۸۸ ه / 
۸مء). والذى استخدمه إهرينكروتز بسبب المادة التى يتضمنها عن نظام الجمارك والرسوم فى 
بلاد النهرين ”"' و "كتاب الحاوى“ الذى ألفه كاتب مجهول من العصر البويهى المتأخر ١‏ الربع 

.٠١۷١ آلجردیزي زین الأخبار‎ )۱( 
{2) Eng.lrans.Bosworth,” Abu Abdallahal-Khwarzmi”,152.154. 


(3)'' Al-Buzajanj ( A.D.939-997 ) on the ” Masir ”, Journal of the Economic and Social 
History of the Orient, VIH, 1965,90-92. 
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الأول من القرن الخامس الهجري / الربع الثانى من القرن الحادى عشر الميلادي ). الذى أفاد منه 
كلود كاهن بسبب المعلومات التى يحملها عن المشكلات المتعلقة بعلم حساب الملغات فى رسم 
القنوات وحفرهاء وحساب كميات التراب المطلوب إزالته لبناء السدود إل" والعنوان الكامل 
لهذين الكتابين 'كتاب الراحل المتعلقة با يحتاج إليه الكتاب وجباة الضرائب من علم الحساب " 
و" الكتاب المختصر للممارسات الحكومية وإجرا ءات الديوان التى تتضمن الحساب" يشرح بوضوح 
الطبيعة العملية لمشل هذه الكتب الإرشادية. 

كتب الحسبة 


كان الإشراف على الأسواق والبضائع ومواد الطعام التى تباع هناك يؤخذ على أنه من واجب 
السلطة الحاكمة فى العالم الإسلامي كا كان الحال فى مدن الشرق الأدنى الهللينستى» حيث 
کان ال وص 0ہ ھإەعه (أُی المشرف على السوق) ممارس هذه الوظائف. وكان نظيره الإسلامي 
فى البداية يعرف ببساطة باسم ” صاحب السوق“. ولكن فى بدايات القرن الثالث الهجري / 
التاسع الميلادي» تطور إلى المحتسب أو مراقب الأخلاق والحفاظ على معايير النقاء والتزاهة فى 
الأسواق"'. فى البداية لم يكن هذا الواجب للحسبة لم يكن يلاحظ إلا بالصدفة مع التأكيد على 
الجانب الأخلاقي أكثر من الجانب العملي. فى المؤلفات التى اهتمت موضوعات أخرى ( مغلما 
هو الحال فى كتاب الماوردى الذى ذكرناه فى السطور السابقة )"؛ ولكننا بعد ذلك نجد كتبا 
خالصة عن الحسبة تظهر؛ لسبب غير واضح. فى المغرب الإسلامي وفى الأندلس بصفة خاصة؛ 
لأن لدينا رسالة عن هذا كتبها الكاتب القرطبي ابن عبد الرؤوف. من النصف الشانى من القرن 
الرابع الهجري / العاشر الميلادي. وبعد ذلك بقرنين أو ثلاثة قرون من الزمان تم تأليف كتب 
كاملة فى الأندلس وفى المشرق الإسلامي على السواء. مغل ” كتاب فى أدب الحسبة“ للكاتب 


(1) "Le service de T'irrigation en Iraq au début de xl, siècle’, Bulletin d’, Êtudes Orientales 
,xIIl,1949-50,117-43; Quelques problemes economiques et fiscauxde lIraq Buyide d'apré s 
untrailè de mathèmatiques », Annales de Linstut des Êtudes Orientales de 1 Universite dAlger, 
X, 1952, 326-63. 

(2) See El," Hisba.1.General: sources, origins, du ties’. 

(3) See H.F.Amedroz,” The Hisba jurisdiction in the Ahkam Sultanyya of Mawardi’,journal 


of the Royal Asiatic Society .1916,77-101,287-314. 
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للقي السقطي (كتب عند نهاية القرن السادس الميلادي / الغانى عشر الميلادي أو بداية القرن 
السابع الهجري / الثالث عشر الميلادى )» وکان هو نفسه محتسباء و” معالم القربة فى أحكام 
الحسبة“. وهو تفصيل كامل أخاذ للمصري محمد بن الأخوّة ( ت۷۲۹ هھ / ۱۳۲۹ م ). هذه 
الكتب» والكتب الكشيرة التى جاءت تقليدا لها والتى أفرختهاء عملية تماما فى هدفها وتلقى 
الكثير من الضوء على الأحوال الاجتماعية والاقتصادية؛ وهكذا استمد لاثام 0.1313.[ من 
كتاب السقطي لكى يبين كيف أن الخباز العام فى السوق كان يخبز أرغفة الخبز من مواد نشوية 
مختلفة وكيف كان المحتسب ييز النسب المختلفة من دقيق القمح فى الخبز . 


كتب تعليمية لتدريب الكتاب وإرشادهم 


هناك بالفعل عده من الموضوعات الداخلة فى نطاق النثر الرسمي تبدو واضحة فى رسائل 
عبد الحميد. مثلاء التحميد؛ وفى الفتح؛ والإخاء؛ والتعزية؛ والتوصية؛ إلخ بيد أن هذه ليست 
متمايزة بطريقة منتظمة. وفى ”الرسالة العذراء فى موازين البلاغة وأدوات الكتابة“ (من المحتمل 
أنها من تأليف من يسمى إبراهيم بن محمد الشيبانى» حسبما كان الظن من قبل ") تنجد تصنيفا 
لأفاط الوثائق التى وضعت لكي تكون دليلا للكتاب ( توقيعات» سجلات» عهود... إلخ ) وقد 
تباهى المؤلف نفسه بأن رسالته عنراء لأنها تناولت موضوعات لم يتناولها أحد من قبل إطلاقا. 
ومن بعدها كانت الكتب الإرشادية التى اتخذت أسلوب الرسائل من أجل من سيكونون أفضل 
الكتاب - سواء كانوا مهتمين أساسا بالمالية. مشل كاتب الأموال. أو المراسلات مشل كاتب 
الإنشاء- تخوالى فى تتابع» على الرغم من أن الكتب المختلفة كانت تؤكد على أمور مختلفة. 
وهىكذا ركز كتاب ” أدب الكاتب“ لفقيه اللغة الأديب ابن قدامة (ٿت ۲۷٣‏ ه/ 
۹مم) كما قد يتوقع المرء من مؤلف ليست له خبرة عملية كموظف فى ديوان الإنشاء. على 
الاستخدام النحوي واللغوي السليم من جانب الكتاب ومع ”أدب الكتّاب “ لأبى بكر محمد 
ابن یحیی الصولی (١‏ ت ٣٣۵‏ ھ / ۹٤٦‏ م ) نجد لدینا ما أُسماہ بجورکمان 1131 ۲K٥oز8‏ أھم 


(1) “Towards theinterpretation of al-Saqtiis observations on grain and flour - milling’, Journal 
of Semitic Studies ,xxII]I,1978, 283-97 ; ‘Some observations on the bread trade in Muslim 
Malaga (ca. A.D.1200)°,Jjournal of Semitic Studies , xxlx,1984,111-22. 

(2) D.Sourdel, Le livre des secretaires de Abdallah al-Bagdadi’', Bulletin d Etudes Orientales, 


XIV,.1952-54.116n.2 


با 


مصدر فى هذا المجال فى العصر العباسي كله. وبينما لم يتجاهل الموضوعات اللغويةء يركز على 
الجوانب العملية: استخدام الصيغة التقدهية فى المراسلات؛ ونعوت الأشخاص ذوى المراتب» مغل 
الخلفاء. والأمرا ء والوزراء؛ واستخدام الأختام؛ والأحجام المختلف للورق المستخدم فى الخطابات؛ 
ونوع الخط الذي ينبغى استخدامه وفقا للمناسبة» مشل القلم الدقيق» والقلم الجليل إلخ. وكانت 
مسائل الخط وفنونه فى الواقع فى قلب خبرة الكاتب» وقد كرس بعض المؤلفين كتبا بأكملها 
للخطوط» مل الوزیر ابن مقلة ( ت ۳۲۸ هھ / ۹٤١‏ م) الذى ينسب إليه فضل ابتكار الخط 
المنسوب. أي الذى تتناسب مع بعضها بشكل جيد . 


وكانت الواجبات المحددة للوزير أقل تعرضا لكتابات المؤلفين. على الرغم من أنه لا كان كل 
وزير قد نال قدرا من التعليم فى الكتابة. فإن كل الكتب الإرشادية للكتاب كانت لها صلة 
بهذا أيضا. وعلى أية حال كانت هناك بعض الكتب التى تم تأليفها عن " أدب الوزير". وبقي 
منه اثنان: ”قوانين الوزارة“ للماوردى و”تحفة الوزراء“ المنسوب إلى فقيه اللغة وأديب نيسابور 
الشعالبي ( ت ٤۲۹‏ ه ٠١١۸/‏ م ) ولكنه فى الحقيقة يرجع إلى فترة بعد ذلك بقرنين من الزمان. 
هذان الكتابان يتناولان بطريقة نظرية إلى حد ما الخصال الأخلاقية والفكرية المطلوبة من الوزير"'. 


هذه الموضوعات عن الكتابة والوزارة تؤلف مادة الموضوع لعده كبير من الكتب الإرشادية عن 
الإجراءات الرسمية ومع أن المؤسسات والأساليب الإدارية ا لمتضمنة صارت أكثر تعقيدا مع مرور 
الوقت. ذلك أن صفوف الولاةء وفى بعض الحالات السلالات الحاكمة التى كانت لها السيطرة على 
ولايات الخلافة نظموا مؤسساتهم الإدارية على غرار تلك المؤسسات الموجودة فى بغداد» وعدلوها 
بشكل طبيعي لتناسب الظروف المحلية. ونجد هذه العملية تعمل فى مصر بوضوح خاص. لأن 
هناك حياة الزراع والأرض الزراعية نفسها كانت تحت السيطرة بواسطة إدارة معقدة منذ زمن 
الفراعنة؛ وعلاوة على ذلك منذ سنة ۳۵۸ هھ ۹٩۹/‏ م کانت تحت حکم الخلفاء الفاطميين على 
مدى قرنين من الزمانء وقد جاء هؤلاء الحكام ليتفوقوا على العباسيين فى العراق من حيث اتساع 
مجال عمليات جهازهم الإداري. ومن ثم فلا غرو أنه منذ ذلك الحين فصاعدا ازدهرت الكتب 


(1) Bjorkman, Beilrage,4-12; Sourdel, Le Vizirat abbaside, 1,14-16 ; E1,” Katib.i,ln the 
caliphate ». 


(2) Sourdel ,Vizirat, 1,6-14. 


الإرشادية عن ”الكتابة" على أفضل وجه فى سياقها المصري. هذا التتابع مر من خلال مؤلف مشل 
علي بن الصيرفي ( ت٤٤٥‏ هھ / ۱۱٤۷‏ م ) الذى عاش فى أواخر العصر الفاطمى فى كتابه 
”قانون ديوان الرساتل“. الذى يتناول بصفة خاصة قسم المراسلات الذى كان آنذاك - بغض النظر 
عن عنوان الكتاب - منظما باعتباره ديوان الإنشاء. ليصل إلى آوج التقاليد فى هذا المجال 
فى الكتاب الهائل الذى يحتوى كل شىء "صبح الأعشى فى صناعة الإنشا“ من تأليف أحمد 
القلقشندى الذى عاش فى العصر المملوكي ۸۲١(‏ ه / ۸١٤۱م‏ ). ومدى هذا الكتاب الأخير 
الذى يتألف من أربعة عشر مجلدا كبيرا فى النسخة الحديثة المطبوعة» عا أتاح للمؤلف أن يعرض 
جوانب من المعرفة النظرية المطلوبة فى الكاتب مغل الفقه والنحو والبلاغة والجغرافياء بالإضافة 
إلى المعلومات الفنية المحددة المطلوبة. با فى ذلك صيغ المخاطبة؛ والاستخدام الصحيح للاألقاب؛ 
وأنغاط الخط. والحبر والورق واستخدام الشفرات السرية "' إلخ. وعلاوة على ذلك يكتسى كتاب 
القلقشندى أهمية خاصة لدى مؤرخ التاريخ الإسلامي العام ملما هو بالنسبة للمتخصص فى 
تاریخ الإدارة. بواسطة العده الكبير من الوثائق الأصلية -ومعظمها بأعداد كبيرة بالنسبة 
للفترات الفاطمية والأيوبية والمملوكية - التى يضعها كنماذج لكي ينسخها الكتّاب "'. وحفظ 
نصوص عدد كبير من المراسيم الإدارية والوثانق الدبلوماسية بهذه الطريقة - ا فى ذلك خطابات 
إلى الشخصيات من غير المسلمين مغل الملوك المسيحيين فى إسبانياء وبابا روماء والإمبراطور 
البيزنطى فى القسطنطينية وخانات المغول فى وسط آسيا - يعوض بدرجة ما الغياب الذى يكاد 
يكون تاما للوثائق الباقية من الدواوين الإسلامية فى هذه القرون الباكرة. وهو موقف يتناقض 
تناقضا تاما مع ثروة الوثائق» العلمانية والكنسية على السواء.المتاحة أمام المؤرخين الباحثين فى 
أوربا العصور الوسطى.والحقيقة أن مجموعات الخطابات النموذجية من كل نوع - المعاهدات. 
منح المناصب. عهود الأمان... إلخ - كانت قد عملت بالفعل فى أماكن مختلفة من العالم 
الإسلامي» سواء الفارسية منها أو العربية. والرسانل المجموعة لكبار الكتاب فى الماضى» مثل 
تلك التى كتبها كتاب بارزون من الوزراء والكتاب من الفترة البويهية مشل الصاحب إسماعيل بن 
عباد ( ت۳۸۵ هھ / ۹٩۵‏ م )؛ وأو إسحق الصابئ» وعبد العزیز بین یوسف ( ت ۳۸۸ / 


(1) See C.E.Bosworth, “The section on codes and their decipherment in Qalqashandi’s Subb 
al-asha ’, Journal of Semitic Studics,V111,1963,17-33, 


(2) Bjorkman,Beitrage,19ff ; E], ”al-Kalkashandi”. 


224 


۸ م ) وأبو الفضل بسن العمید (ت ۳٣۰‏ ھ/ ۔ ۹۷ م). التى كان الكتاب الناشئون يدرسونها 
بشغف؛ هذه المادة كان من الطبيعي أن يضعها القلقشندى كثيرا '"'. 

مادة التراجم ومجموعات حكايات الرزراء والكتابات 

شهد القرن ما بين سنة ۸٠٠‏ وسنة ۹٠١‏ م ازدهارا خاصا فى تأليف الأعمال عن سير الحياة 
العملية وحياة الوزراء العظام وكتابهم. وتم تناولها من وجهة نظر تاريخية ومن ثم فهى ذات قيمة 
بسبب ما تحمله من معلومات تاريخية عامة. وكذلك بالنسبة للضوء الذى تلقيه على العمل قى 
الديوان. ونحن نعرف من مصادر مشل " فهرست ابن النديم "عن عدة كتب تحمل عنوان ”كتاب 
الوزراء“ أو " كتاب أخبار الوزراء" بيد أن مرور الوقت كان صعبا عليهم للأسف. وهكذا ضاعت 
كل الأعمال الباكرة عن عائلة الوزراء البرامكة. الذين كان سقوطهم المشهود سنة ۱۸۷ھ/ ۳١٠ھ‏ 
على يدى الخليفة هارون الرشيد المستاء الحانق قد أثار الشفقة والعجب فى نفوس المعاصرين 
بدرجة هائلة. وما بقي بالعربية والفارسية منها تحت عناوين مل " أخبار البرامكة“ من تاريخ 
لاحق وتفتقر إلى أية مادة أصلية ليست موجودة بالفعل فى المجموعات التاريخية والأدبية 
السابقة "'. ومن بين كتب التراجم القليلة التى نجت من عوادى الزمن» فى جزء معقول على 
الأقل» ”کتاب الوزراء والکتاب“ لابن عبدوس الجهشياري ( ت ۳۳۱ھ / ۹٤۲‏ م )» الذى كان 
هو نفسه ينتمى إلى عائلة من الكتاب وكبير أمناء البلاط لدى " الوزير الطيب" علي بن عيسى 
ابن داود. وهذا أمر على قدر كبير من الأهمية. أولا وقبل كل شىء للفترة العباسية الأولى حتى 
عهد المأمون» وهو حافل بالمواد الجذابة من المعلومات. مغلا عن إهمال البريد والمخابرات تحت 
حكم الرشيد بعد سقوط البرامكةء بحيث إنه عندما توفى الخليفة. وجدت أربعة آلاف حقيبة من 
الرسائل التى لم تفتح "' كذلك كتب الصولى كتابا عن الوزراء. وصلنا فى شذرات فقط . ولكن 
وصلنا على نحو أكثر اكتمالا كتاب هلال بن المحاسن الصابئ ( ت ٤٤۸‏ هھ / ٠١١١‏ م ) الذى 
يعتبر استمرارا للكتب السابقة بعنوان ”تحفة الأمراء فى تاريخ الوزراء“. ويلفت النظر بسبب وثانق 
الديوان فى أوائل القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي التى يعيد إنتاجها. 


كانت كل كتب التراجم بالفعل قد ألفها الكتاب أنفسهم. وكانت تيل صراحة أو ضمناء إلى 
Mez, Renaissance, Eng., trans.,242-9.‏ )1( 


(2) L.Bouvat, Les Barmceides d'aprés les historiens arabes ct persans, Paris, 1912, 5-23. 


(۳) طبعۂ السقاء القاهر ۱۳٣۷۰:‏ هھ / ۱۹۳۸ م١٤٠١.‏ 
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تبجیل شرف الكتابة وجدارتها؛ ومن المناسب هنا أن نلاحظ أنه. فى ذلك الوقت. أن الكتاب 
كانوا يتمتعون بروح الجماعة» بزيهم المميز "الدرَاعة" وهى جبة ذات أكمام» وإدراكهم لأهميتهم 
فى الدولة. وعلى أية حال كان هناك البعض عن رأوا هذه الاتجاهات بعيون اقل ترحيباء وهلا ء 
هم النقاد الذين كانوا الممثلين الرئيسيين لما يكن أن يسمى الحزب التقليدي العربي فى التزاع 
الشعوبي. الجاحظ فى البصرة (ت ۲۵۵ د / ۸٦۸‏ م ) فی كتابه ” رسالة فى ذم أخلاق الكتاب“ 
(محفوظ فقط فی شکل مقتبسات ) بهاجم الکتاب بسیب کبریائهم وغطرستهم» وبسبب تفاخرهم 
بالإنجازات السياسية والإدارية لحكام فارس الساسانيين؛ وبسبب عدم تقديرهم للقرآن الكريم 
وعلماء الإسلام الكبار لصالح فلاسفة الشعوبية "' ولا شك فى أن هذه تهم تحمل رائحة المبالغة؛ 
لأن كثيرا من الكتاب ظلوا مسلمين جيدين تماما ولكن مع النزر اليسير من الحقيقة يتمشل فى 
أن الكتاب كانوا يلون بالفعل إلى استيعاب عناصر خارجية وكثير من تفسيراتها كانت فعلا 
ضد النزعة الحصرية العربية. 


مرايا للأمراء وكتب إرشادية لفن الحكم 


هذا النوع من الأدب العربي فى العصور الوسطى» على الرغم من أن ما بقي منه محدود 
وقدر له أن يكون أكثر تطورا فى اللغة الفارسية وفى اللغة التركية فيما بعد. فإننا يكن أن 
نضعه بشكل مشروع فى أي مسح لأدبيات الإدارة. وعند النظرة الأولى» فإن الكتب التى 
تعناول الأُسس الأخلاقية والمعنوية للملكيةء والسياسة» وتدبير الملك» سوف تبدو وكأنها تعكس 
الاعتبارات النظرية أكثر من الاعتبارات العملية. ومع هذاء ويعيدا عن ما تكشف عنه من المواقف 
المعاصرة تجاه السلطة. فإن هذه الكتب عادة ما يكون لها أرضية فى الشئون العملية. والحكايات 
التى تحويها كتب كثيرة منها تقدم ما يمكن وضع مصطلح له على الأقل بأنه مادة شبه تاريخية 
لمن يدرس الإدارة الإسلامية. ومن حين لآخرء يكن تثبيت معلومة من المعلومات تبدو غامضة 
وموضوعية فيما يبدو سياقا تاريخيا حقيقيا. ومن ثم فعندما يحذر طاهر ذو اليمينين ( حکم 
۲۰۷-۵ هھ / ۸۲۱- ۸۲۲ م ) ابنه من إهمال الدورة اليومية للعمل الإدارى لثلا يبحدث 
التراكم والتأخير فى الأعمال التى لم تنته " نتذكر فقرة فى تاريخ الطبرى تحكى نقلا عن ابن 


(1) Excerpts trans. Into English by C.Pellat, The life and Works of Jahiz. Translations of Sele- 
cted Texts, London, 1969, 273-5. 


(۲) ابن أبى الطيب طيغورء « كتاب بغداد » الترجمة الإنجليزية 


Bosworth « An carly Arabic Mirror for princes, »..39. 
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حفيد الخليغة الهادی ۱ حکم ۱۹۹ - ۱۷۰ ه / ۷۸١ - ۷۸١‏ م ) أن الخليفة تعرض لنقد الوزير 
لأنه لم يتلق الالتماسات ولا يستمع إلى المظالم على مدى ثلاثة أيام بطولها "". 

ولهذا النوع من الكتابة أهمية إضافية من حيث إنه يشكل مكان لقاء مختلف التأثيرات على 
الأخلاقيات الإسلامية وتقاليد الحكم. وكانت بعض هذه التأثيرات غير إسلامية. ذلك أن المفهوم 
الإسلامي الخالص عن الخليفة - الإمام لم يكن يارس سلطته سوى بالاتساق مع الشريعة. بيد أننا 
لاحظنا بالفعل فى السطور السابقة أن طبقة الكتّاب العباسية كانت مرتبطة. فى الأذهان الشكاكة 
للمسلمين السنة ا محافظين الجامدين. بالتقاليد الفارسية عن السلطة الملكية وقن الحكم» وأنه لا 
نزاع فى أن معرفة الإمبراطورية الساسانية وحكامها عنصر لافت جدا للنظر فى موضوع " المرايا 
للأمراء "» كما تبين الحكايات العديدة التى تشى بالرضى عن سياسات حكام مشل بهرام شوبينء 
وکسری أنو شروان (حکم من ٥۳۱‏ إلى ٥۷۹‏ م )» وکسری أبرویز (حکم من ٥٩۱‏ إلى ۸١٦م)‏ 
والوزير الحكيم بزجمهر. وتنظيم الإدارة الفارسية ودوائر البلاط. ويكن للمرء أيضا أن يتحقق 
من وجود قدر أقل من التأثير الهندى فى الادة التى تتضمن الحكايات الخرافية عن الحيوانات 
التى وردت إلى الشرق الأوسط فى فترة ما قبل الإسلام» وهی حکایات بيدبا التى صارت فيما 
بعد «حكايات كليلة ودمنة العربية» التى ترجع فى أصلها إلى البنشاتنترا السنسكريتية؛ على 
حین يكن رؤية مکون یونانی هللينستى مهم فى الدور البارز المنسوب للاسكندر باعتباره نموذجا 
للحاكم الحكيم (الترجمات العربية للخطابات المزعومة الموجهة إلى الإسكندر من معلمه أرسطو 
ترجع فى أصلها إلى الفترة الأموية المتأخرةء ويجب اعتبارها أول أمغلة أدب الرسائل فى اللغة 
العربية ) وفى مشورة مشل نصيحة طاهر ذو اليمينين» مرة أخرى لابنهء أنه ينبغى على الابن أن 
يمارس فضيلة الاعحدال والاقتصاد» وهى الوسيلة الذهبية فى أخلاقيات أرسطو" . 


والكّاب الأوائل بالعربية فى هذا النوع الأدبي غالبا ما كانوا یکتبون على مقیاس محدود فی 
رسائل أو أجزاء مكونة فى مجموعات أدبية أكبر. ويقال إن المترجم النابه ابن المقفع ( ت حوالي 
۹ ه / ۷١۷‏ م) قد ترجم من اللغة الفهلوية ثلاثة كتب على الأقل فى التقاليد الإمبراطورية 
الساسانية: وا لمؤرخة الملكية أو خداى نامهء وآيين نامه عن التراتبية والتنظيم بالبلاط› و تاج نامه 
عن حياة كسرى أنو شروان. وعلى أية حال. لدينا من أعماله الأصلية رسالتان ”الأدب الكبير“ 


. 0۸۲-١۸١ ال جزء الشالث»‎ . ۱۹٩٤ تاريخ الرسل والملوك. طبعة لیدن‎ )١( 
ابن ابی طاھر طیغور. ” کتاب بغداد“‎ Riehl, Studien. 93-10; )( 
Eng. trans. Bosworth,” An early Arabic Mirror for Princes”,32; CHALUP,155-9, 
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عن الاعتبارات العملية والنظرية عن الحكم» وآرسالة فى الصحابة" عن موضوع علاقات الحاكم 
بحاشيته المدنية والعسكرية. ومن خلافة المأمون» الذى اشتهر باهتمامه بنقل التراث الفلسفى 
والعلمى للعالم القديم إلى العرب» تأتى رسالة مقتضبة ولكنها دسمة عن القائد الطاهر ذو 
اليمينين موجهة فى سنة ۲۰٠۹‏ ه / ۸١‏ م لابنه عبد الله عندما كان على وشك أن يتولى حكم 
إحدى الولايات فى الأقاليم؛ وهى عرض للواجبات والمسئوليات التى تجلبها السلطة وخصال 
الحاكم الكامل "'. والكتاب الأكثر طولا من منتصف القرن الثالث الهجري / التاسع الميلاديء 
”كتاب التاج“ منسوب مثل كثير من الكتب الأخرى. إلى الجاحظ. ولكنها نسبة زائفة تماما 
بشكل شبه مؤكد» قد برهن على أنه منجم غني بالمعلومات عن تنظيم البلاط الساساني وأخلاق 
ا لحاكم وكذلك عن التاريخ الإسلامي» ومن المؤكد أن عنوانه يذكرنا بالكتاب الفارسي الوسيط 
الذى قيل إنه قد ترجم على يد ابن المقفع وهو كتاب تاج نامه“. 

وفى العقود التى أعقبت ذلك ظهرت كتب مشل ”عيون الأخبار“ لابن قتيبة و" العقد الفريد" 
لابن عبد ریه ( ت۳۲۸ھ / ۹٤۰‏ م ) تتضمن مواد من نط "المرايا للأمراء". وقد كتب الماوردى 
” نصيحة الملوك“. وكتابا آخر فى المجال نفسه» وكلاهما فيه توسع؛ بيد أن عنوان الكتاب الأول 
مشهور أكثر لأن عنوان تلك المقالة الفارسية عن المعتقدات الإسلامية المطلوبة فى الحكم وعن 
فن الحكم عموما ينسب إلى أبى حامد الغزالى. وكان الجزء الأول على الأقل. قد ألفه الغزالى 
بالتأكيد» بالفارسية لأمير سلجوقي ( ولا شك فى أنه لم يكن يستطيع القراءة بالفارسية أو 
بالعربية )؛ أما الجزء الثانى» على أية حال فمن المحتمل أن يكون منسويا لكاتب فارسي غير 
معروف يعمل كشيرا فى التراث الأخلاقي والسياسي الفارسي '"'. وحقق كل من الكتابين انتشارا 
واسعا فى النسخة العربية التى عملت بعد زمن المؤلف " التبر المسبوك فى نصيحة الملوك""'. 
وهناك عدة كتب نصائح للملوك أخرى معروفة بالعربية. بعضها من المغرب الإسلامى مغل كتب 
ابن أبی رندقه الطرطوشی( ت ٥۲۰‏ ھ / ۱۱۲۹ م أو ٥۲۹‏ هھ / ٠١١١‏ م ) وكتاب الصقلي 
محمد بن عبد الله بن ظافر ( ت ٥٩۵‏ هھ /۱۱۹۵ م أو ۵٩۸‏ هھ / ۱۱۷۳ م )ء وكتب أخرى 
من أراضى الوسط أو الأراضى الشرقية مثل كتب الشعالبى وسبط ابن الحوزى ( ت٤٠٠‏ ه/ 


(۱) ابن أبی طاهر طیفور.۲۵- .٤١‏ 

(2) Cf. Patricia Crone ,”Did al-Ghazali write a Mirror for Princes ? On the authorship of 
Nasihat al-muluk ” „jerusalem studies in Arabic and Islam, X , 1987 ,167- 91. 

(۳) انظر ما يلى» الفصل الخامس والعشرين. 


Richter, Studien, 4-110; Eng.trans.Bagly , Ghazali's Book of Counsel for Kings. 


228 


۷هم). وكلها ذات نكهة أدبية غالبة. وعلى الرغم من أن العنصر الأدبى النموذجي يظل قويا 
فيهاء فإن الاعتبارات العملية مقحمة بصورة أكثر وضوحا فى الكتاب الفارسى المعروف» قابوس 
نامه للأمیر الزیردی فی جورجان وطبرستان " كاي كايوس بن إسكندر ١‏ كتب سنة ١۷۵٤د/‏ 
۳ م ) و* سیاسة نام و“ للوزير السلجوقي العظيم نظام الملك (ت٥۸٤هھ/‏ ۹۲١١م)ء‏ وإذا 
تأملناهما كليهما يمكن القول إن المؤلفين نفسيهما كانا رجلين عمليين "'. 


(l1) E,G. Browne , A Literary History of Persia ,London and Cambridge ,1902- 124 ,11,212- 
17,276-87 ; Rosenthal , Political Thought in Medieval Islam,67-83. 


229 


الفصل الحادی عشر 
الكتابات العريية فى التراجم والسير 
يونج جامعه لیدز 


التراجم والسير أحد مجالات الأدب العربي الواسعة. والتراجم أول أشكاله الميزةء مع أن أدب 
التراجم طور تنويعة من الأشكال الأخرى منذ البدايات الأولى. 


وليس هناك فى العربية مصطلح وحيد للتراجم والسير. والمصطلحات الأكثر استخداما 
”السيرة“ (وجمعها سير ) و”الترجمة“ ( وجمعها تراجم ). وميل التراجم إلى الملاحظات القصيرة 
عن حياة الشخص,. على حين تسير السيرة عادة إلى أن تكون طويلة فى جوهرها."' وقد استخدم 
مصطلح سيرة للمرة الأولى فى الأدب للاشارة إلى سيرة النبي محمد عليه الصلاة والسلام"؛ 
بيد أن هذا لم جنع استخدامه فى سير أشخاص أقل أهمية". وفى كل من اللغة العربية القدية 
والحديغة توجد كلمة السيرة أيضا فى عناوين الكتب التى ليست سيرا بالمعنى الدقيق على 
الإطلاق. مغل القصة التراثية ” سيرة عنترة بن شداد“. وتاريخ محمد المطوى عن مدينة القيروان 
الذى يحمل عنوان ” سيرة القيروان“'“. وثمة استخدام أقل شيوعا لمصطلح ”تعريف“ للدلالة 
على السيرة يظهر فى الاستخدام الأدبي بعد نهاية العصر العباسي. وبالإضافة لهذا هناك 
عدد من المصطلحات التى تستخدم فى سير الأولياء والصالحين. واكثرها استخداما مصطلح 


١١۴۷ ١. محمد عبد الغنى حسن, التراجم والسير‎ )١( 
(2) Cf. CHALUP ,ch. 17. 1 
(3) Shorter Êl, ”Sira” : 
وعن استخدام الإباضية للسيرة. انظر ما سبق الفصل الثالث؛ وعن معنى السيرة كمصطلح فني فى الفقه‎ 
الإسلامي انظر الفصل التاسع فيما سبق.‎ 
فى رأي سيد قطب أن استخدام مصطلح ترجمة مبرر أيضا عندما يستخدم للإشارة إلى تاريخ مدينة من‎ )٤( 
.۱۹۸٩و‎ ۱۹۸۰ المدن: انظر کتابه, النقد الأدبي: أصوله ومناهجه. القاهرة وببروت‎ 
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”مناقب“. وهی كلمة تظهر كثيرا فى عناوين السير التى يراد بها تقديم صورة لشخص يحظى 
بالإعجاب الأخلاقي. ومعها سرد لأفعاله البارزة وإغجازاته. هذا النوع من قصص الأولياء اتخذ 
5 5 منذ وقت ئک . 


أدى الاهتمام بتفاصيل سيرة التبى - عليه الصلاة والسلام - إلى أن جمع المسلمون كل 
التراث الماح عنه وعن صحابته "» وهذا بدوره أدى إلى الاهتمام بالمحدثين. ما نتج عنه مادة 
عن تراجمهم جمعت واستخدمت لتقدير مدى إمكانية الاعتماد عليهم. وقد عرف هذا المجال 
من الدراسة ب ” علم الرجال“. وهذا بدوره أدى إلى جمع المادة المتعلقة بسير طبقات أخرى من 
الأشخاص المهمين فى تطور علم الكلام والفقه الإسلامي» وأدى بعد ذلك إلى جمع المادة المتعلقة 
بفثات أخرى من الأشخاص. مل اللغويين. والشعراء والقضاة. وهلم جرا ولكن حتى عندما 
صارت السيرة موضوعا متمايزا فى الأدب العربى» لم تفقد قط الخصائص التى تريطها بعلم 
الحديث. 


وقد تبلور الشكل السائد فى كتابة التراجم العربية فى كتب التراجم ( التى تشبه القواميس)؛ 
ولكن على غرار السيرة النبوية. كتبت سير مطولة للأشخاص البارزين فى العصر العباسي» وقد 
تم تأليف السير الذاتية أيضاء على الرغم من أن هذه السير كانت قليلة فى عددها بالمقارنة مع 
الأنواع الأخرى. 

كتب التراجم 

كتب كتاب السير الإغريق والرومان مجموعات من قصص حياة الرجال الذين ينتمون للفثة 
نفسهاء ولكن مداها ومنهجها كان مختلفا تام الاختلاف عن الكتب العربية التى ظهرت فى فترة 
لاحقة. ويجب اعتبار التراجم إسهاما عربيا أصيلا فى الأدب الإسلامي. وقد ظهر بعد حوالى 
قرنان من وفاة النبى؛ لیستمر فى الازدهار حتی اليوم ۳ وقد تطور بفضل الارتباط الوثيى مع 


(1) EJ ,” Manakib” ; see alsobelowch.12,216. 

(2) Cf.CHALUP ,chs.10 ,11. 

(۳) الأمثلة الحديغة من هذا النوع تعضمن كتبا مشل « تاريخ علماء بغداد فى القرن الرابع عشر (بغداد 
۲ء,). الذى كتبه بونسس الشيخ إبراهيم السمرانى وه تراجم المؤلفین التونسیین ( بیروت ۱۹۸۲ م ). 
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دراسة الحديث» إذ كان يهم المسلمين أن يعرفوا من هم رواة الحديث. ودراسة تفاصيل حياتهم تمدهم 
بالأدلة على مدى جدارتهم بالثقة. وكانت هناك بشكل أكثر عموميةء رغبة فى جمع وتسجيل 
أكثر ما يكن جمعه عن حياة الرجال والنساء الذين عرفوا النبي» أو قابلوه على الأقل (أي 
الصحابة) أو الجيل التالى الذى عرفهم ( أي التابعين). وكانت العفاصيل الشخصية الخاصة شل 
هؤلاء الرجال والنساء المادة التى استخدمتها كتب التراجم. 


وغالبا ما يكون عدد التراجم المتضمنة فى هذه الكتب كبيرا للغاية: فقد جمع ابن خلكان فى 
” وفيات الأعيان “ أكثر من ثمانفانة ترجمةء وابن حجر العسقلانى فى ”الدرر الكامنة فى أعيان 
المائة الثامنة“ ما يزيد على خمسة آلاف ترجمة. على حين أن عز الدين بن الأثير ( ت٠۳٠‏ ه/ 
٣۳هحم)‏ فى كتابه ” أسد الغابة فى معرفة الصحابة“ أورد ما يربو على سبعة آلاف ترجمة؛ 
بل إن بعض كتب التراجم حوت أكثر من هذا. ومعظم هذه التراجم لمسلمين. ولكن تراجم غير 
المسلمين يمكن أن توجد فى بعض كتب التراجم» مشل تراجم أشخاص من العصور الكلاسيكية فى 
مؤلفات علي بن يوسف القفطى وابن أبى أصيبعة. ورا نجد تراجم المسيحيين» واليهود» والصابثة 
والزرادشت» مبعثرة بین صفحات کتب تراجم أخری. 

أما فيما يتعلق بمصادر هذه المادة الوفيرة عن التراجم» فمن الواضح أنها فى المراحل الأولى 
جمعت من مصادر شفاهية شأنها شأن الحديث. وتم تقديها كما هى» وقد زودت بسلاسل كاملة 
من الإسناد. ومع مرور الزمن أخذ مؤلفو كتب التراجم يعتمدون بشكل متزايد على الأدلة 
المكتوية. بيد أن هذه كان ما زالت تتزج بالمعلومات التى تم الحصول عليها شفاهة. 

وكان طول التراجم يختلف اختلافا بيناء فبعضها مختصر للغاية. إذ إن عياض بن موسى 
الیحصوبی ( ت ۵٤٤‏ هھ / ۱٠٤١١‏ م ) فى كتابه ” ترتيب المدارك وتقريب المسالك لمعرفة أعلام 
مذهب مالك“ لديه الترجمة التالية عن عبد الحميد السندى: ” كان مشهورا بين أصحاب سحنون, 
كان رجلا مستقيماء توفي فى القيروان سنة مائتين وثلاث وخمسين للهجرة ”. 

ورا كانت التراجم الأطول قليلا تعطى تقديرا موجزا لموضوعها ” فقد كتب عبد الرحمن بن 
محمد بن الأنباری ( ت۷۷٥‏ هھ / ۱٠۸١‏ م ) فى كتابه ” نزهة الألباء فى طبقات الأدباء“. ما 
یلی يخص أبا الهیشم الرازى: 
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” أبو الهيشم الرازى تعلم العربية» حديشه جذاب وشخص ذو فطنة كبيرة“ . وقال أبو المفضل 
المتنبى: ”كنت دائما فى صحبة أبى الهيشم» ووجدته شخصا بارزاء ذا ذاكرة قوية» ومعرفة صحيحة 
بالآداب» وعا ا يتقى الله مواظبا على الصلوات وعارسًا جيدًا لدينه؛ ولم يكن وضيعا فى تعليمه 
ومعرفته بالأدب ” وقد توفى سنة ست وعشرين ومائتين من الهجرة فى خلافة المعتصم بالله“. 


وعلى النقيض من هذه التراجم هناك تراجم أخرى ذات طول معتبر. ذلك أن ياقوت فی کتابه 
”إرشاد الأریب“ يکرس خمسا وعشرين صفحة لعمرو بن بحر الجاحظ, وما يزيد على خمسين 
صفحة لأبى العلاء المعرى ١‏ طبعة مارجليوث ). 


وعلى الرغم من مشل هذه التراجم المطولة فإن كتب التراجم العربية» عامةء مال على الكتابة 
عن صفات الأشخاص. أكثر من التراجم بالمعنى الدقيق للكلمة. فالترجمة تسعى إلى فهم الفرد 
وخصائص شخصيته الحى تجعله متفردا؛ أما الكتابة عن صفات الأشخاص فتسعى إلى تسجيل 
مجموعة من الأشخاص يشتركون فى صفات بعينهاء وينظر إلى هؤلاء الأفراد من خلال الصفات 
المشتركة للمجموعة. وزج كتب التراجم العربية فى مداها العام بين السمات المختلفة التى 
تعسم بها الكتب الحديثة عن الأفراد المشهورين. وأهم الموضوعات التى ترد كشيرا فى ثنايا كتب 
التراجم: تاريخ وفاة الشخص» ونسبه. وتعليمه وأسفاره. ووصف سجاياه الفكرية والأخلاقية. 
والحكايات المشيرة التى سجلت عنه. وفضلا عن هذا غالبا ما يجد المرء ملاحظات لغوية عن شكل 
اسم صاحب الترجمة» ووصفا مختصرا عن مظهره الجسدي. وقائمة بكتبه إذا كان من المؤلفين. 


وأول منهج فى ترتيب التراجم كان الترتيب حسب الطبقات "". وقد تطورت كلمة طبقة من 
معناها الأصلي لتصير مصطلحا بمعنى الجيل يصف مجموعة من الأشخاص الذين لعيوا دورا 
مهما فى التاريخ من وجهة نظر دينيةأو علمية. أو عسكرية. أو فنية أو غيرها. ولم يكن هناك 
اتفاق بين كاب التراجم على طول الفترة الزمنية للجيل بالضبط. ومن ثم لم يكن هناك اتفاق 
بين كتاب التراجم على تحديد الأشخاص الذين ينتمون إلى طبقة معينة: ذلك أن ابن سعد على 
سبيل الخال يقسم الصحابة والتابعين فى خمس طبقات. بينما يقسمهم الحاكىم النيسابورى 


(1) Hafsi ,” Le genre”, “Tabaqat” , 229 f. 
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(ت ٤٠١‏ ه ٠١٠٤/‏ م) فى اثنتى عشرة طبقة"'. وعلى أية حال» نتج عن ترتيب الطبقات تتابع 
زمني فضفاض فى عرض المادة. ومع الكم المتزايد من التراجم المسجلة حل محل ترتيب الطبقات 
ترتيب أبجدى» إلى حد ماء على الرغم من أن ذلك الترتيب لم يتفوق أبدا على الترتيب السابق. 


وإذا نظرنا إلى مبادئ الاختيار التى كان يتم على أساسها جمع كتب التراجم العربية. قرا 
فيز ثلاث مجموعات أساسية: كتب التراجم المكرّسة لأشخاص ميزين فى مجال بعينه» مثل 
الملحدثين. أو الحكام. أو القضاةء أو الشعراء. أو الغلاسفة. أو الأطباء؛ وكتب مكرسة لأشخاص 
بارزين يقيمون فى مدينة معينة أو بلد بعينه؛ وكتب تراجم عامة لا تحصر نفسها فى مكان معن 
أو فى مهنة محددة. ولكنها تأخذ الناس البارزين من مختلف مشارب الحياة. وفيما بعد تطورت 
المجموعة الأخيرة بحيث صارت كتب تراجم مئوية. تتناول مختلف طبقات الناس الذين عاشوا فى 
قرن محدد من القرون الهجرية. 

ورا كانت بعض كتب التراجم تدخل ضمن أكثر من مجموعة من المجموعات المذكورة فى 
السطور السابقة. مشل كتاب ” طبقات فقهاء جبال اليمن“ الذى كتبه عمر بن على الجعدى 
(۳۸۹ھ / ۱۱۹۰ م ) على حن أنه كن أن يحدد مدى كتاب تراجم محصور فى نطاق مجموعة 
خاصة من الأشخاص. مغل كتاب ” المحمدون من الشعراء وأشعارهم“ الذى كتبه علي بن يوسف 
القفطى. 

ورما يكون التصنيف الوارد فى السطور السابقة التصنيف الأنسب» ولكن لم يتبعه كل مؤرخى 
الأدب: إذ إن عبد الرحمن عطبة. مثلاء فى كتابه الذى استعرض فيه المؤلفغات الكلاسيكية فى 
الأدب العربى ” مع المكتبة العربية“ يقسم كتب التراجم إلى:التراجم المرتبة أبجديا؛ والتراجم 
الأفقية ١‏ أي المرتبة حسب القرون أو الطبقات) والتراجم المحلية. 


وتدخل كتب التراجم المكرسة لموضوعات خاصة ضمن عدة فئات فضفاضة: التراجم التى 
تهتم بأشخاص تلقوا رسالة الإسلام وحفظوها وفسروها ( مثل صحابة النبي - عليه الصلاة 
والسلاء- والمحدثين» وقراء القرآن والمفسرين )؛ كتب التراجم التى شل تراث الصوفية فى العالم 


)١(‏ نفه عن مثل للاستخدام المستمر ليُذا المصطلح بهذا المعنى» انظر حسين مؤنس. معالم تاريخ المغرب. 
القاهرة .۱۹۸٠‏ ١٠۲؛‏ حيث يشير إلى اثنبن من المستشرقين الإسبان هما كرديرا وريبيرا ومن هم فى طبقتهما. 
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الإسلامي""'. وأتباع اذاهب غير | لشتنة: الفقهاء والقضاة؛ الحكام المسلمين؛ الشخصيات 
الأدبية } من الشعراء وعلماء اللعة)؛ العلماء والأطباء والفلاسفة. 


ویدخل ضمن الفئة الأولی “ کتاب الطبقات الکبیر“ محمد بن سعد(ت ۲۹۰ ه/ ۸٤0‏ م) 
الذى ذكر بالفعل قى هذه الدراسة ”"' من حيث أهميته فى تطور دراسة الحديث؛ ونحناوله هنا 
من حيث إنه كان أول كتاب تراجم عربي واسع النطاق ( كان أول كتاب تراجم عربي ” كتاب 
طبقات المحدثين“ من تأليف المعافى بن عمران الموصلى الذى توفى فى سنة ۱۸٤‏ ه / ١٠۸م‏ 
ولکن ليست هتاك نسخة باقية معروفة منه). ويضم كتاب أبن سعد ٤٤١٠‏ ترجمة» منها 
ستمائة للنساء.وكان الغرض من كل هذه التراجم تقديم معلومات عن الناس المهمين فى رواية 
الحديث, والذين أسهموا فى تطور العالم الإسلامى فى أثناء القرنين الأولين بعد الهجرة. والمساحة 
الخصصة لكل شخص متناسبة إلى حد ما مع أهميته فى هذا الشأن. وهكذا فإن ما يزيد على 
ثمانين صفحة مكرسة للخليفة عمر بن الخطاب. وثمانى صفحات للسيدة فاطمة بنت النبى 
- عليه الصلاة والسلام - وثمانى كلمات لشخص غامض اسمه محمد بن أفلح. 


معظم الخصائص الأساسية فى كتب التراجم العربية. كما استمرت منذ القرن الثالث الهجرى/ 
التاسع الميلادي حتى القرن الرابع عشر الهجرى / القرن العشرين الميلادى» موجودة بالفعل فى 
كتاب أبن سعد. ومن بين هذه الخصائص قد نلاحظ. بصفة خاصة» الاهتمام بنسب كل فرد مع 
التركيز على الحوادث الخارجية. بدلا من التطور الفكري فى حياة أحد الأشخاص. وهكذا فإن 
ثلثي الترجمة القصيرة التى كتبها ابن سعد عن ثعلبة بن حاطب مكرسة للحديث عن نسبه» وعن 
ذریته: 

” كان ثعلبة بن حاطب بن عبيد بن أمية بن زيد» وأمه أمامه بنت بن صامت بن خالد بن عطية 
ابن حوط بن حبيب بن عمرو بن عوف. وكان أبناء ثعلبة عبيد الله وعبد الله وعمير (وكانت 
أمهم من بنى واقف )؛ ورفاعة. وعبد الرحمن» وعياض» وعمية ١‏ وأمهم لبيدة بنت عقبة بن بشير 
من غطفان ). واليوم ثعلبة بن حاطب لله ذرية فى المدينة وبغداد. ورسول الله - صلى الله عليه 
وسلم - آخى بين ثعلبة بن حاطب ومعتب بن الحمراء من خزاعة حليف بنى مخزوم. وحضر ثعلبة 
ابن حاطب غزوتی بدر وأحد“. 


)١(‏ عن تراجم الصوفية, انظر ما سبق الفصل الخامس. 
CHALUP ,278.‏ )2( 
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وفى ترجمته عن ريطة بنت الحارث. يقدم ابن سعد فى سطور قليلة الحوادث الخارجية فى 
حياتها من التحول الديني» والنفي والمعاناة: 

” كانت ريطة بنت الحارث بن جبيلة بن عامر بن كعب بن سعد بن تيم وآمها زينب بنت عبد الله بن ساعدة 
ابن مشنوع بن عبد بن حبتر من خزاعة. وكانت أخت صبيحة بنت الحارث. وكانت من أوانل من اعتنقوا الإسلام 
فى مكة. وكانت ضمن ال موجة الثانبة من المهاجرين إلى الحبشةء مع زوجها الحارث بن خالد بن صقر بن عامر بن 
كعب بن سعد بن تيم. وهناك حملت منه فی موسى» وعائشة وزينب؛ ومات موسى فى الحبشة وماتت ريطة بنت 
الحارث فى رحلة العودة إلى الحجاز ”. 


وقد شهد العصر العباسي تجميع عدد كبير من كتب التراجم. وسوف نعرض لبعض أهم هذه 
الكتب. وضع أبو عبد الله محمد بن اسماعیل البخاری (ت ۲۵۹ ھ / ۸۷۰ م ) صاحب كتاب 
”الجامع الصحيح“ كتاب تراجم بعنوان ” كتاب الرجال الكبير“ يضم تراجم جميع أولئك الأشخاص 
الذين يعرفهم المؤلف والذين كانت أسماؤهم تظهر فى سلاسل الإسناد فى الأحاديث النبوية '. 
وفى القرن التالى ظهر كتاب مهم آخر عن نقد الحديث عنوانه ”كتاب الجرح والتعديل“ كتبه أبو 
محمد عبد الرحمن بن أُبی حاتم الرازی ( ت۳۲۷ھ / ۹۳۸ م ). 


وقد امتدت كتب التراجم لتشمل طبقات أخرى من الناس المرموقين. مشلما هو الحال فى كتب 
مشل ” كتاب ولاة مصر وقضاتها“ لمحمد بن یوسف الکندی ( ت ٠۵٠۰‏ هھ / ١١۹م‏ م) و” قضاة 
قرطبة“ الذی کتبه محمد بن الحارث بن الخشنی (ت ۳۷۱ هھ / ۹۸١‏ م ) ". 


ومن بين كتب التراجم عن الفقهاء كتاب ” طبقات الفقهاء الشافعية“ محمد بن أحمد العبادى 
( ت ۸٥٤د‏ / ٦‏ م ) وكتاب ” طبقات الحنابلة“ من تأليف أبى الحسين محمد بن بى يعلى 
الفراء ( ت ٥۲۹‏ ھ / ۱۱۳۳م ) وكتاب ” تاريخ المدارك“ لليحصبى. 

وتتضمن کتب تراجم الشخصيات الأدبية ” يتيمة الدهر فى محاسن العصر فى شعراء أهل 
العصر“ لعبد الملك بن محمد الشعالبى؛ وهى مجموعة تراجم للشعراء. وكتاب التراجم الذى وضعه 
ابن الأنبارى بعنوان ” نزهة الألباء“ ( انظر ما سبق ). وكتاب ” إرشاد الأريب إلى معرفة الأديب“ 
لیاقوت بن عبد الله الحموی ( ت ١٦۰٦ھ‏ م ۱١۲۹‏ م ). 


)١(‏ نفسه. 


(۴) عن تراجم الوزراء واموظغين المانيين. انظر ما يلى. الفصل العاشر. 
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وکان أول کتاب تراجم يعناول الأطباء والفلاسفة كتاب ” طبقات الأطباءوالحكماء“ من تأليف 
ابی داود سلیمان بن حسن بن جلجل من قرطبة ( ت ۳۹۹ھ / ۱۰۰۹ م )؛ وقد جاء بعد هذا 
الكتاب بفترة طويلة كتابان مهمان فى المجال نفسه فى القرن السابع الهجري / الثالث عشر 
الميلادي»هما: كتاب ” إخبار العلماء بأخبار الحكماء“ لجمال الدين أو الحسن علي بن يوسف 
القفطی ( ت ٦٤١‏ هھ م ۱۲٤۸‏ م ) وكتاب ”عيون الأنباء فى طبقات الأطباء“ لموفق الدين أبو 
العباس أحمد بن أبى أصيبعة ( ت ٦۸‏ ه / ٠١۷١‏ م ). وكان ابن أبى أصيبعة طبيبا بمارسا 
درس فی دمشق» واعتمد فی کتابحه ل ” عیون الأنباء“ على کتابین سابقین مشل ابن جلجل 
والقفطى. وكذلك على المعلومات التى جمعها من معارفه الشخصيين. ويحوى كتاب ” عيون 
الأنباء“ حوالى أربعمائة ترجمة مرتبة فى خمسة عشر فصلا. وهو حافل بالمعلومات التى تتعلق 
بتعليم الطب وعارسته ومختلف المناصب التى نعم بها رجال الطب. 

كذلك كرست كتب التراجم لمجموعات استفنائية غير الفثات الى سبق ذكرها: وثمة مشال لم 
ينشر حتى اليوم» كتاب ” طبقات المعبرين“ الذى كتبه الحسن بن الحسين الخلال ( ت ٥۳۲‏ د/ 
۷ م ).الذى حاول مؤلفه أن يجمع تراجم ستمائة من المشتغلين بتفسير الأحلام الذى قال عنه 
ابن خلدون إنه أحد علوم الفقه . 


وقد أتاحت الطبيعة الحضرية للعالم الإسلامى ظهور اهتمام واسع المدى بالتاريخ المحلي. 
وأدى هذا إلى تجميع كتب التراجم التى تحتوى على معلومات عن فضائل مدن بعينهاء مشل 
الفضائل التى كانت محصورة أساسا فى نطاق علماء الدين. والفقهاء» والشعراء.وقد كتب أحد 
أوائل الكتب من هذا النمط فى القرن الخامس الهجري/الحادى عشر الميلادي وهوكتاب ” تاريخ 
بغداد“ الذى کتبه أبو بكر أحمد بن علي ( ت ٤٤۳‏ ھ / ۱١۷١‏ م ) الذى كان معروفا باسم 
الخطيب البغدادى. وهذا الكتاب الذى يضم عدة مجلدات يتكون من مقدمة طبوجرافية وثقافية 
لمدينة بغداد تتبعها تراجم العلماء الذين نشأوا فى رحاب المدينة أو استقروا بها ووفدوا من مناطق 
أخرى. وكان هذا الكتاب النموذج الذى اقتدت به معظم كتب الفضائل اللاحقة التى وضعت لمدينة 
بعينهاء مشل الكتاب الأكبر لأبى القاسم علي بن الحسن بن عساکر ( ت ۵۷۱ھ / ۱١۷١‏ م ) 
والذو. يحمل عنوان ” تاريخ دمشق“. 


.٠١۳١١۳ مقدمة ابن خلدون. ترجمة روزنتالء ج‎ )١( 
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ومن الأمثلة على هذا النمط من الكتب من المغرب الإسلامى ومن الأندلس كتاب ” تاريخ 
علماء إفريقية وتونس“ من تألیف أبی العرب محمد بن أحمد بن تمیم (ت ۳۳۲۳ هھ / ١٤۹م)‏ 
وكتاب ”الإحاطة فى أخبار غرناطة“ الذی کتبه لسان الدین بن الخطیب ( ت٩۷۷‏ هھ / ٤۱۳۷١م),‏ 
وفى هذا الكتاب يتبنى لسان الدين ابن الخطيب منهجا إجرائيا يختلف إلى حد ما عن منهج 
سابقيه من حيث إنه يستخدم النظام الأبجدى فى تراجمه» وهو يضع الحكام أولا. ثم القادة 
العسكريين. والأعيان. ثم القضاة وقرًّاء القرآن الكريم والعلماء. ثم الكتاب والشعراء. وهلم جرا 
ليختم بتراجم الصوفية ” لكى تكون البداية ملك و تكون الخاتمة مسك ” على حد تعبيره"". 

وأول كتاب تراجم عام يضم الناس البارزين فى كل فرع من فروع الحياة ومن كل بلاد بعد 
عصرى الصحابة والتابعين هو كتاب ” وفيات الأعيان وأنباء أبناء الزمان“ من تأليف شمس 
الدين أبو العباس أحمد بن محمد بن خلكان ( ت ۱ هھ / ۱۲۸۲ م ). وهو مرتب ترتیبا 
أبجدياء ويضم ما يزيد على ثمانمائة ترجمة.هذا الكتاب الشهير لقى تقريظا من النقاد الشرقيين 
والغرییین على السواء. وصف آبو المحاسن یوسف بن تغری بردی ( ت ۸۷٤‏ هھ / ۱٤١۹‏ م ) فى 
كتابه ” المنهل الصافى“ كتاب ابن خلكان بأنه ” غاية فى الحسن“ '. وقد أكد سير وليام جونز 
هذا الوصف""'. ومن بين النقاد المحدثين يشير محمد عيد الغنى حسن إلى ” التاريخ الجليل“ لابن 
خلكان "'. كما أن رينولد أللين نيكلسون يصفه على النحو التالى: إنه مؤلف فى لغة بسيطة 
ورشيقة. وهو دقيق للغاية. يحوى كما مدهشا من المعلومات التاريخية والأدبية المتنوعة» وليست 
مرتبة بشكل جاف ولكنها تحمل أكثر الأساليب إمتاعا بالحكايات والاقتباسات التى توضح كل 
جانب من حياة المسلمين ”“ 


() قارن القرآن الكريم. سورة المطففين آية ٠٠‏ «ختامه مسك وفى ذلك يتنافس المتنافسونه وقد ورد فى 
الأصل أنها الآية ۲١‏ - المترجم . 
(h Cited by MacGuckin de Slane, introduction to Ibn Khallikan’ Swafeyat , I, xi.‏ 
Ibid. iv.‏ )2( 
(۳) التراجم والسیر١١٤.‏ 
Literary History , 452.‏ }4{ 
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ویقارن نیکلسون بین ” وفیات الأعيان“ وکتاب بوزويل “The Life of Samuel ]J0ns0””‏ « 
ولكن ثمة مقارنة أكثر إثارة مكن أن تعقد بين كتاب ابن خلكان وكتاب 1۷e5‏ 86۴ لجون أوبرى 
( ت ۱۱۰۸ هھ / ۱١۷۹‏ م ). والتشابهات بين الكتابين لافتة للنظر: فكلاهما يبرهنان على 
الحماسة التى لا تفتر فى جمع المعلومات عن الحقائق الخاصة بالأنساب والتفاصيل الشخصية 
ورواية الحكايات. وكلاهما لديه القدرة على تلخيص الأمور الجوهرية لشخصية الفرد فى كلمات 
قليلة - على الرغم من أن ابن خلكان لا يصل أبدا إلى درجة اختصار أوبرى فى ترجمة إبراهام 
هويلوك. الذى كان واحدا من رواد الدراسات العربية فى كامبريدج» إذ يقول: " إبراهام هويلوك- 
رجلل بسیط". 

وثمة تكملة لکتاب ابن خلکان بعنوان " فوات الوفيات“. كتبه محمد بن شاكر الكتبى 
( ت٤٣۷‏ ھ / ٣٣۳‏ م ). وتم استکمال هذا بدوره فی کتاب "الوافی بالوفیات“ الذى كتبه 
خليل بن أيبك الصفدى. واختتمت السلسلة بكتاب ابن تغرى بردى "المنهل الصافى والمستوفنى 
بعد الوافی“. 

وقد أدت المادة الوفيرة فى التراجم» بعد العصر العباسي» إلى إنتاج كتب تراجم عامة كرست 
لتراجم الأشخاص الذين ماتوا فى أثناء قرن محدد. وأول مثال لمل هذا الكتاب المئوي فى 
التراجم"“ كتاب "الدرر الكامنة فى أعيان المائة الثامنة“ الذى كتبه أحمد بن على بن حجر 
العسقلانى ( ت ۸0۲ / ٠٤١٤١‏ م )؛ ويضم هذا الكتاب ما يزيد على خمسة آلاف ترجمة 
لأشخاص عاشوا فى أثناء القرن الثامن الهجري/ الرابع عشر الميلادي. 

كتب التراجم بوصفها سجلات لمعلومات حيوية 

كتب التراجم العربية أساسية لدراسة الحضارة الإسلامية؛ فهى تمثل فى الحقبقة " أعظم مصدر 
غير مستهلك من المعلومات عن الشرق الأوسط فى العصور الوسطى "' وإمكانية إسهامها فى 
الحاريخ السردى واضحة جلية. ولكن ريما يكون الأهم من ذلك فى القيمة المتراكمة لهذه الآلاف من 
التراجم التاريخية لإعادة بناء صورة المجتمع الإسلامى فى العصور الوسطى. 


( EJ ,” Ibn Hadjar al- Askalani”. 
(2) Bulliet ,” A quantitive approach “ 195. 
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وفى أثناء السنوات الحديثة كانت كتب التراجم قد اجتذبت اهتماما بحثيا مطردا بسبب الضوء 
الجديد الذى يكن أن تلقيه على التاريخ السكانى. والاقتصادى والاجتماعى للعالم الإسلامىء 
باستخدام الحقائق التى توفرها عن عائلة كل فرد وعلاقاتهاء ومهنته. ومكان إقامته» وسنه عند 
الوفاةء وهلم جراء ولإعادة بناء العائلات. وتعقب تأثيرات الأوبئة وتذبذب أسعار الغلال والحراك 
السكانى ١‏ أو نقصه أو عدم حدوثه ). ومتوسط حجم العائلة... إلخ. وفى هذا كله تكون المسألة 
مسألة استخدام كتب التراجم بغض النظر تماما عن قيمتها الأدبية» على الرغم من أنها كانت 
سجلات تحوى معلومات حيوية» وبهذه الطريقة يمكن أن توفر المعلومات القيمة عن تطور المجتمع 
الإسلامى بطريقة لابد أنه كان من المستحيل أن يتنبا بها مؤلفوها. 

وتوضح کتب ریتشارد بولییت» وکارل بیتری» وتشارلز بیلات» من بین کتب آخری. النتانج 
القيمة التى يكن أن نسحخلصها من تحليل المعلومات فى كتب كرامات الأولياء. والدراسات من 
هذا النوع تتقدم بواسطة مشرو ع "٠ء1اةA‏ ۸٠ءااوة"‏ ه0۸ . وهو المشروع الدولي الذى يشخذ 
من باريس قاعدة له ومن أهدافه تصنيف وفهرسة كل الأشخاص المعروفين فى العالم الإسلامى فى 
العصور الوسطى اعتمادا على كتب التراجم والسير""'. 

السير الفردية 

وتدخل أوائل الكتب العربية المكرسة للسير الفردية فى نط كتب المناقب. أي إنها كتب فى 
المديح أو من كتب سير الأولياء. وتسعى الى أن تعطى الأولوية للجدارة» والفضائل. والأعمال 
اللافتة للفرد المقصود ". وتهتم هذه التراجم بالعلماء والصوفية والحكام وقادة الحرب. 


وثمة مال مبكر على السيرة الفردية غير سيرة النبى - عليه الصلاة والسلام - نجده فى 
سیرة یمین الدولة محمود الغزنوی ( حکم ٤۲۱-۳۸۸‏ هھ / ۹۹۸ -۱۰۳۰ م ) والتی تحمل عنوان 
”الکتاب الیمینی“ کتبها أبو النصر محمد العتبی (ت ٤۲۷‏ ھ/ ۱۰۳۹ م). فقد كانت فتوحات 
محمود الغزنوى محل مقارنة مع فتوحات القادة المشهورين فى زمن الفتوح الإسلامية الأولى؛ وقد 
مجد العتبی الذی شهد فتوح محمود الغزنوی” الغازی“ الكبير فى كتابه. 


(1) Fedwa M. Douglas and Genevieve Fourcade ,The Treatment by Computer of Medieval Arabic 


Biographical Data: an introduction and guide to the Onomasticon Arabicum,Paris ,1976. 


(؟) انظر ما سبق. الفصل الخامس. 
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وكانت السيّر الملكية جزءا مهما من الكتابة التاريخية فى العصر الأيوبي ويداية العصر 
المملوکی"''.فقد کان صلاح الدین یوسف الأیوبی ۱ ت 0۸۹٩‏ هھ / ۱١۹۳‏ م ) موضوعا لعدد من 
مغل هذه السيّرء التى كانت مكرسة لوصف حملاته العسكرية وانتصاراته السياسية مع تقديم 
فضائله المتفردة. ومن بین هؤلاء کان بهاء الدین یوسف بن رافع بن شداد ( ت۳۲٦‏ ھ/ ١۱۲۳۶م)؛‏ 
قاضى جيش صلاح الدين. الذى كان كتابه ا موسوم "النوادر السلطانية والمحاسن اليوسفية“ يؤرخ 
بالتتابع الزمني لحياة صلاح الدين العملية فى أوجها:" فى روايته عن صلاح الدين» التى كتبت 
بأسلوب بسيط ومباشر» يقدم لنا صلاح الدين على نحو يعجر عنه أي كتاب تاريخ عادي... 
وریا نسمی بهاء الدین کاتبا غير نقدي. بید أنه لم یکن عابدًا بطلا مضللا ""' وغالبا ما بعبر 
عن إعجابه بأن يحكى ملاحظة عن أعمال صلاح الدين المعتادة بدلا من المديح غير الحذق» مثلما 
فى التعليق التالى: 


«اعتاد صلاح الدين - رحمه الله - أن يعطى بلا حساب فى أوقات الشدة تماما مشلما كان يفعل فى وقت 
اليسر؛ وقد اعحاد المسئولون عن الخزانة أن يحتاطوا بإخفاء جزء من المال عنه بحيث لا يكونون غير مستعدين إذا 
ما طلبت منها الأموال فجأة. وهم واعون أنه إذا عرف أن هناك مالا قسوف ينفقه ”'"'. 


وعن السلطان المملوکی الظاهر بیبرس (حکم ٩۷٩ -٦0۸‏ ھ/ ۷۷-۱۲۹۰١١م)‏ بقيت عدة 
سير معاصرة أو قريبة من عصره منها ما کتبه محیی الدین بن عبد الظاهر (۹۹۲ھ / ۲۹۳١م)ء‏ 
وشافع بن علي ( ۷۳۰ھ / ۱۳۳۰ م) وعز الدین بن شداد (ت٤۸٦‏ هھ / ۱۲۸۵م وترتیب 
عز الدين للسيرة التى كتبها ” الروض الزاهر فى سيرة الملك الظاهر“ يشبه كتاب كuداائءعA‏ 
لاكسينيفون. من حيث إن الحوادث الخارجية من حياة البطل توصف أولاء على حين توصف 
تقديم كل جزء من القسم الأخير بفقرة من النشر المسجوع» وهو شكل غالبا ما كان من سمات 
السير التى تقتدح صاحب السيرة. 


Cf. Holt ,“ Threc biographics ”.‏ ( 
H. A. R. Gibb , The Life of Saladin , Oxford ,1973, 2.‏ )2( 
(۳) ابن شداد» سيرة صلاح الدين . القاهرة ١١1۹ء‏ ۷١ء‏ وعن سيرة أخرى لصلاح الدين انظر ما يلى. الفصل 
الغانى عشر. 
)٤(‏ عن عرز اندين بن شداد . انظر ما يلى الفصل الثانى عثر. 
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خصائص السير العربية 


" أية سيرة ترتبط ارتباطا وثيقا بالأولويات والفروض السائدة فى العصر الذى أنتجها» '"'. 
كانت الأولويات فى الخقافة الإسلامية مرتبطة بعلم الكلامء وفقهية وأدبية» على حين كان من 
بين فروضها الرئيسية أن تاريخ المجتمع الإسلامى " فى الأساس سير الأفراد من الرجال والنساء 
الذين أسهموا فى بناء ثقافته الخاصة ونشرها... وأن إسهاماتهم المباشرة جديرة بالتسجيل من 
أجل الأجيال القادمة"". 


وقد تحمل مؤلفو كتب التراجم الكثير من العناء لكي يحققوا الدقة فى المعلومات التى 
يسجلونها. فالمشكلات المرتبطة بتعريف الناس فى ال ماضى والناجمة عن مختلف الأسماء المكتوبة 
فى مخطوط يخلو من علامات التشكيل. أو من خلال الأشخاص المختلفين الذين يحملون 
الأسماء نفسهاء قد كرست لها كتب بأكملهاء مغل ” كتاب المشتبه فى أسماء الرجال“ الذى 
کتبه محمد بن أحمد الذهبی ( ت ۷٤۸‏ هھ / ۱۳١۸‏ م) مؤلف كتاب التراجم المعنون ” تاريخ 
الإسلام وطبقات المشاهير والأعلام“. وغالبا ما كان كتاب التراجم يطولون كثيرا لكي يفرقوا بين 
درجات اليقين. وما قرب من اليقين والشك. ومثال على هذا يذكر محمد عبد الغنى حسن منهج 
ياقوت الحموى فى كتابه "إرشاد الأريب" فيقول: إنه لا يقرر شيشا بشكل إيجابي عندما لا يكون 
واثقا؛ وفى مشل هذه الحالات يستخدم عبارات من قبيل ”أظن". "أحسب" وتعبيرات ماثلة تشير 
إلى مجرد الشك. أما إذا كان واثقا من مسألة ما فيقول: "إن ما أعلمه هو". " إن ما علمته هو" 
وعبارات مشابهة تشير إلى اليقين " 


وهنا قد يلاحظ المرء التناقض بين الدقة ا متحققة فى تراجم المسلمين ودرجة معينة من الغموض 
A. Shelston ,Biography ,London,1977 , 15.‏ 1( 


(2) H.A.R. Gibb “ Islamic Biographical Literature “, in B. Lewis and P.M. Holt (eds. , 
Historians of the Middle East , London ,1962 ,54. 


(۳) التراجم والسير.٤۸؛‏ وعندما يكون الأمر متعلقا بدقة الأعداد توضع حاشية تحذيرية 
L.1.Conrad ” Seven and the Tashi “ Journal of the Economic and Social History of the Orient,‏ 
xxx] ,1988 „42-73.‏ 
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تنسم بها كثير من تراجم الشخصيات من غير المسلمين ( مثلما هو الحال فى كتب تراجم العلماء 
والأطباء) المنفصلين عن العلماء المسلمين بحواجز اللغة والبعد فى الزمان والمكان. وهذه هى 
الكيفية التى يبدا بها القفطى ترجمة فيشاغوروس: 

" فيشاغوروس الفيلسوف المشهور المذكور من فلاسفة يونان وحكمائهم کان بعد أبيذقلس 
الحكيم بزمان وأخذ الحكمة من أصحاب سليمان بن داود النبي بمصر حين دخلوا إليها من بلاد 
الشام» وقد كان أخذ الهندسة قبلهم عن المصريين ثم رجع إلى بلاد يونان فأدخل عليهم الهندسة 
ولم يكونوا يعلمونها قبل ذلك وأدخل إليهم علم الطبيعة أيضا وعلم الدين واستخرج بذكائه 
علم الألحان وتأليف النغم وأوقعها تحت النسب العددية وادعى أنه استفاد ذلك من مشكاة 


ويكن لهذا أن يتعارض مع رواية القفطى عن جرَاح أندلسى شهير: 


" عمر بن عبد الرحمن بن أحمد بن على الكرمانى القرطبى الأندلسى أبو الحكم أحد الراسخين 
فى علم العدد والهندسة» رحل إلى ديار الشرق وانتهى منها إلى حران من بلاد الجزيرة وعني 
هنالك بطلب الهندسة والطب ثم رجع إلى الأندلس واستوطن مدينة سرقسطة من ثغرها وجلب معه 
الرسائل المعروفة برساتل إخوان الصفا ولم يعلم أن أحدا أدخلها الأندلس قبله. وله عناية بالطب 
وتجارب فاضلة فيه وعلم مشهور فى الكي. والقطع والشق والبط وغير ذلك من أعمال الصناعة 
الطبية. وتوفى بسرقسطة سنة ثمان وخمسين وأربعمائة وقد بلغ تسعين سنة أو جاوزها بقليل“. 

وثمة جانب آخر من جوانب الدقة فى كتابة التراجم العربية يتمشل فى الاهتمام الواسع 
بالأنساب: فالشخص الذى تتمتع عائلته بعلاقات واتصالات معروفة يمكن تعريفه بسهولة أكثر 
من غيره» ويتم تقدير مكانته الاجتماعية بسهولة أكثر من شخص خلفيته العائلية غير معروفة 
أو غامضة. وكل كاتب تراجم عربي تقريباء نساب أيضاء على الرغم من أن البعض قد يؤكدون 
على نسب شخص ما أكشر من الآخرين. فابن سعد كما لاحظنا فى السطور السابقةء يقدم أحيانا 
نسب رجل ما من ناحية الأب وجذور أسلاقه مع نسب زوجاته. وكذلك المعلومات التى تتعلق 
بذريته. وهناك كتاب مل الأنبارى را يولون قدرا أقل من الاهتمام بالسلالة. بيد أن آخرين 
ریا یذهبون أبعد من هذا بکشیر: ففی ترجمته لإسحق بن راهویه( ۲۳۸ هھ / ۸٥۳‏ م) وهو راوية 
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أبى أمية شريب بن الحارث الكندى ( ت ۸۷ ھ / ۸۵۳ م ). وهو رجل كان قبل الإسلام» يقدم 
عشرة أجيال من أجداده. 


وتحتفظ التراجم بالكشير من المعلومات التاريخية المتنوعة. فمن ترجمة ابن أبى أصيبعة 
للطبيب أحمد بن إبراهيم بن الجزار» نعلم كم من المال كان يمكن الحصول عليه من مارسة مهنة 
الطب فى القرن الرابع الهجري / العاشر المبلادي:إذ يسجل كاتب ترجمة ابن الجزار أنه عندما 
توفى» وقد جاوز الشمانين من عمره» ترك أربعة وعشرين ألف دينار وخمسة وعشرين قنطارا من 
الكتب الطبية وغيرها. وفى الترجمة القصيرة لمؤلف المعاجم أبو نصر إسماعيل بن حماد الجوهرى 
( توفی فیما بین ۳۹۳ / ۱۰۰۹ م و٠۰٤‏ ھ / ۱۰۰۹ م ) التی کتبها ابن الأنباری فی کتابه 
نزهة الألباء“ لدينا تسجيل لمحاولة مبكرة للطيران. فقد صعد أبو نصر إلى سطح المسجد العتيق 
فی نیسابور وربط لوحین علی جسده وآعلن آنه سوف یطیر. ثم دقع بنفسه فی الهواء. ولکنه هوی 
إلى الأرض ليلقى حتفه. وزعم كتاب آخرون أن الجوهرى ‏ سقط ببساطة من قوق سطح منزله فى 
حادثةء ولكن المرء يعجب ما إذا كان قد استلهم المحاولات السابقة للطيران. مغل تلك المحاولة 
التى زعموا أنها حققت نجاحا جزئيا فى القرن الغالث الهجرى / التاسع الميلادي التى ورد ذكرها 
فى ترجمة عباس بن فرناس ١‏ والتى سجلت مرة أخرى بعد ذلك بوقت طويل فى القرن الحادى 
عشر الهجري / السابع عشر الميلادي على يد أحمد بن محمد المقري فى كتابه ”نفع الطيب من 
غصن الأندلس الرطيب“). 


وكما لاحظنا بالفعل» كانت إحدى خصائص كتابة التراجم العربية فى العصور الوسطى 
تأکیدها على الأحداث الخارجية فى حياة الشخص. هذا التركيز على الأسماء» والتواريخ. 
والتعليم. والكتابات وتقييم الاستقامة وإمكانية الاعتماد عليه فى شهادته كانت تيل إلى 
تضييق رؤية كاتب الترجمة لموضوعه. والتقليل من اححمالات وصف تطور الشخصية. ومع هذا 
يجب عدم التهويل من شأن هذا القصور. ذلك أن الخصائص الفاعلة فى أشخاص المترجم لهم 
غالبا ما كانت تبرز من الحوادث المسجلة التى لعبوا فيها دورا ماء وغالبا ما بمكن استنحاج صور 
واضحة للشخصيات استنباطا من المعلومات الواردة فى الحكايات التى يقدمها مؤلف التراجم. 


(hı E! ,” al-Djawhari “. 
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ومنذ زمن اریستوخينوشن .Aİst0×e65‏ حسیما يشير ارنالدو مومنجلیانو ل۵٣۸۲‏ 
ia0اMomin‏ , "'' كانت الحكايات تعتبر " التوابل الطبيعية فى الترجمة"» والتراجم العربية 
اتفقت مع كل من الرأي الإغريقي القديم والرأي الغربي اللاحق فى الاعتقاد بأن الترجمة الجيدة 
مليئة بالحكايات الجيدة. وقد تستخدم الحكايات بواسطة كاتب الترجمة العربية لكي يبين ضعف 
شخصية فرد ما أو قوتها. ويكتب ابن خلكان عن ربيعة الرأى ما معناه: 

" كان فقيه المدينة الكبير وفى شبابه قابل عددا من صحابة النبي... كان ربيعة كشير الكلام؛ 
واعتاد أن يقول: إن من يبقى صامتا يجب أن يوضع بين النائم والأصم. وبينما كان يتكلم يوما 
فى أحد اجتماعاته العامة. جاءء أعرابي قدم لتوه من الصحراء. ووقف أمامه فترة طويلة يستمع 
إلى كلماته؛ وقال له ربيعة الذى ظن أن الغريب مأخوذ بالإعجاب ا سمعه. ” أيها الأعراب هل 
يعرف قومكم الفصاحة ؟ وأجاب الآخر ” الاختصار مع الدقة “ وما الكلام الفارغ ؟ «هو الذى 
كنت مشغولا به طوال يومك». هذه الإجابة أربكت ربيعة تعاما.“ 

وفى” إرشاد الأريب“رد فعل أشد قوة إزاء هجوم لفظي سجله ياقوت فى ترجمته للمؤلف أبو 
العلاء سعید بن حسن بن عیسی ( توفی بصقلية ٤۱۷‏ ه/ ٠١۲١‏ م). 

" هاجر إلى الأندلس وتعرف على المنصور بن أبى عامر الذى أكرمه وعامله بلطف زائد. ولم 
يلبث أن عينه وزيرا . وألف عددا من الكتب للمنصور؛ من بينها كتاب أسماه ” الفصوص ٠“‏ على 
اسم” كتاب النوادر“ لأبى على القالى. وقد عانى هذا الكتاب من صدفة غريبة. فعندما أكمله 
أبو العلاء أعطاه لأحد خدمه لكي يسلمه باليد. ولكن عندما انزلقت قدم الخادم على جسر فوق 
نهر الوادى الكبير سقط فى الماء ومعه الكتاب. وقد علق ابن العريف الذى كانت له منازعات 
عديدة مع أبى العلاء على هذا ببيت شعر معناه أن كتاب الفصوص قد غاص فى البحر وبهذا 
غاص کل شیء ثقیل. 

وقد ضحك المنصور والحاضرون عند سماعهم هذاء وهو ما ساء أبا العلاء فنطق فى الحال 


بسرعة بديهة: 
”لقد رجع إلى مصدره؛ فاللؤلؤ لا يوجد إلا فى قاع البحر“ 


(1 The Development of Greck Biography ,Cambridge „ Mass. , 1971,76. 
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وهناك أمثلة أخرى على سرعة البديهة الفطنة سجلها ابن خلكان عن ابن مهران الأعمش 
( ت۸٤۱‏ ھ / ۷۹٥‏ م( الذى كان محدثا من الكوفة وكان سریح الغضب: 


" ذهب بعض الطلبة إليه يوما لدراسة الحديث. وقال لهم وهو خارج من بيته: لو لم يكن فى 
المنزل شخص [يعنى زوجته ] أكرهه أكثر منكم. لما خرجت إليكم... وقيل: إن الإمام أبا حنيفة 
ذهب لرؤيته فى إحدى نوبات مرضه» وإذ جلس بجواره وقتا طويلاء وقال وهو على وشك الرحيل: 
يبدو لى أن وجودى يضايقك. فأجاب ” والله إنك لتضايقنى حتى وأنت فى بيتك... وكتب 
الخليفة هشام بن عبد الملك إلى الأعمش طالبا منه أن يؤلف كتابا عن فضائل عشمان وجرانم 
على. وعندما قرأ الأعمش الخطاب. وضعه فى فم شاهء فأكلته. ثم قال لحامل الرسالة آخبره أنى 
قد رددت عليه هکذا ". 


وإحدى المناطق الأقل لفحا للنظر فى كتب التراجم عامة تتمشل فى العلاقة بين الناس 
والحيوانات. التى تلقى الضوء غالبا على الطبيعة اليشرية. وتحوى التراجم العربية الكشثير من 
حکايات الحيوان. ومشل الآداب الأخرى تكشف هذه الحكايات عن جوائب مثيرة فى موقف الإنسان 
المحناقض إزاء ملكة الحيوانء فحينا يرى فى المخلوقات غير البشرية شيا يصيده» وحينا يرى فيها 
رفاقا وأصدقاء. وثمة حادثة لافتة فى حياة عالم النحو أبى الحسن طاهر بن أحمد بن بابشاذء 
سجلها ابن خلكان. تبين أنه يمكن لأحد الحيوانات أن يقدم مغالا أخلاقيا للمسلمين: 


" كان يوما فوق سطح مسجد القاهرة العتيق مع آخرين يتناولون طعامهم. وجاءتهم هرة 
فأعطوها قطعة لحم صغيرة. وأخذتها القطة فى فمها وذهيت» ولكنها عادت بسرعة» فقذفوا لها 
قطعة أخرى. وحملت هذه القطعة أيضاء واستمرت تروح وتجىء عدة مرات كثيرة» وفى كل مرة 
تنال منهم قطعة من اللحم. وإذ صدمتهم هذه الحالة الفريدة وعرفوا أن هرة واحدة لا تسحطيع أن 
تأکل كل ما أعطوه لها شكوا فى أن شينا غير عادي يحدث» فتتبعوها. وعندها راوا مكانا للقغز 
على حائط فوق السطح ثم ينزل إلى مكان خال مغل غرفة مهجورة. وهناك وجدوا هرة أخرى» 
ولكنها عمياء. تأكل من الطعام الذى جابته إليها صاحبتها. وذهلوا كثيرا وقال ابن بابشاذ: با 
أن الله سخر لهذا الحيوان العاجز الخدمة والرعاية بواسطة هرة أخرى» ولم تتوقف عن إطعامها. 
فكيف يكن أن يترك الله سبحانه وتعالى إنسانا مثلى يهلك من الجوع ؟ وفى الحال قطع كل ما 
یربطه بالدنیا. وتخلی عن مکانه» ورفض راتبه. واغلق على نفسه فی غرفة. حیث تابع دراساته 
وهو واثق تماما من ان الله سوف يرزقه. ثم تولی اصدقاژه رعایته وامدوه با یحتاج حتی وفاته ٴ8 
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ورا يتأكد حب حيوان بجنازة تقام على الطريقة الإسلامية أقيمت له. فقد أخبرنا أسامة بن 
منقذ. فى ترجمته الصغيرة ل "اليحشور". باز أبيه - أن هذا الباز وضع فى تابوت وحضر القراء 
والمكبرون جنازته""''. 


أما الحكايات الفقهية والشرعية فى التراجم فتدخل فى طبقة خاصة بها لأن التفاعل بين 
الشخصيات هنا يجب : ا التی يفرضها 2 e‏ 


بتعلق بردود الفعل eT‏ المختلفة فة التى واجهتها ا المنصب القضائى. , ویستطیع 
القارئ أن يقارن بين رد فعل القضاة من امشال مصعب بن عمران» الذى تحدى غضب عبد الرحمن 

بن معاوية فى الإصرار على رقضه قبول منصب قاضى قرطبة والسلوك الهادىئ لقضاة مشل عمرو 
بن عبد الله بن ليث القبعة.فقد ظهر أمام هذا الأخير خصمان فى قضية. أحدها لوح بأن معه 


" قال له عمرو ” آبرز الوثيقة ” ورفض الرجل. وأصرٌ غمرو بحدة على أنه يجب أن یبرزها. 
وفى النهاية أخرجها الرجل من كمه غاضبا ورمى بها إلى القاضى» بحيث ضربته فى وجهه. 
وشحب وجه غمرو بحیث غاض لونه. وظن الجسيع أنه سوف یصدر أمرا يخص الرجل؛ ولكن 
سيطرته على نفسه فرضت نفسها وأحجم عن فعل هذا. وفحص الوثيقة ثم قال للخصم: ليس من 
المفضل أن تفعل شينا مشل هزا “.7 

السير الذاتية العربية قى العصور الوسطى 

على الرغم من أن هناك عددا معقولا من السيّر الذاتية فى العصور الوسطى باللغة العربية. 
ولكنها عندما تقاس بمجالات أخرى فى الأدب العربي يبدو هذا الرقم صغيرا. ويمكن التحقق 
من وجود قدر معين من التأثير الإغريقى والفارسى فى بدايات السير الذاتية العربية "'. ذلك 
أن هناك كتابين للسيرة لجالينوس (۱۳۰- ١٠۲م‏ أو ١١۲م‏ ) كما وضع قائمة بمؤلفاته كتبت 
باليونانية ولكنها معروفة باللاتينية مشل: 


() آسامة بن منقذ. کتاب الاعتبار. نشره فیلیب حتی» بیروت)٤۹٦۱۹.‏ ۲۳۲. 
(۴) قاد قرطبة. بیروت. ۱۵۰,۱۹۸۲ - .۱۵١‏ 
Rosenthal ,” Arabische Autobiography “ ,5-8 ,10 -11.‏ )3( 
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De Eugenianum ad suorum librorum ordine pls, , De libris propriis 

يحويان الكثير من المادة ا لخاصة بالسيرة الذاتية. وكان هذان الكتابان معروفين جيدا لحنين بن 
إسحق''' (المترجم المعروف فى عصر الترجمة) الذى جمع هو نفسه قائمة بكتبه المترجمة. وقد فعل 
هذا استجابة لطلب معلومات تفصيلية عن كتبه» ومل جالينوس ضمن هذه القانمة معلومات 


ومن المؤكد أن العالم أبو على الحسن بن الهیشم ( ت ٤٤۰‏ هھ / ۱١۳۹‏ م ) كان متأثرا 
بجالينوس» كما يوضح فى سيرته الذاتية التى أدخلها ابن أبى أصيبعة فى عيون الأنبا ء. ويلاحظ 
ابن الهيشم التشابه بين تجريحه وتجربة جالينوس» وفى هذا يبدو واضحا انه يشير إلى كتاب 
جالينوس كأأام هم ٣زا‏ 06. وبالنسبة لابن الهيشم تكمن الحقيقة فى دراسة فلسفة أرسطو؛ 
فقد كانت الحقيقة هدفا أسمى للبحث العلمي» كما أنه لم يكن يمكن الحصول عليها سوى لقلة من 
البشرء وهو رأى نجدہ فی کتاب جالینوس الذی يحمل غنiوjl .De pulsibbus dignoscendis‏ 

وثمة كتاب فارسي مؤلف فی زمن كسرى أنو شروان أيضا كان له بعض التأثير على السير 
الذاتية العربية. كان هذا الكتاب السجل الشخصي المتشائم الذى أرفقه الطبيب برزوى بترجمته 
باللغة البهلوية لكتاب البنشتنترا المكتوب باللغة السنسكريتية. والذى ضملَّه ابن المقفع فى 
ترجمته العربية للكتاب نفسه. فى الحكايات المشهورة باسم كليلة ودمنة ٠"‏ 

حقا إنه فى التراجم الذاتية العربية» شأنها شأن التراجم العربيةء تأتى الحوادث الخارجية 
فى حياة الشخص فى المقدمةء وهناك اهتمام أقل بالشخصية منه بالظروف الخارجية التى يجد 
الشخص نقسه فيها وتفاعله معهاء وهناك الكثير من التراجم العربية الباقية لا تزيد عن كونها 
سيرة مهنية الا قليلا. 

وقد حفظت عدة سير ذاتية فى كتب التراجم» ذلك أن جامعى تلك الكتب حصلوا على مثل 
هذه السجلات الشخصية من مختلف المصادر وأدخلوها فى كتبهم بالشكل الذى وجدوها عليه. 
وهكذا نجد فى كتاب ”عيون الأنباء“ لابن أبى أصيبعة سيرا ذاتية لأبى على الحسن بن الهيشم. 


(1 Ibid, 5. 
(2) Ibid.,10 and sce also CHAL/ ABL, 50- 52 
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كما ذكرنا بالفعل. وكذلك السيرة الذاتية لعبد اللطیف البغدادی ( ت۹۲۹ هھ / ۱١۳١‏ م )ا 
وابن سينا. وفى كتاب ياقوت الحموى "إرشاد الأريب أيضا عدد من السير الذاتية منها تلك 
التی کتبها عثمان بن سعيد الدين ( ت ٤٤٤‏ هھ / ١٠٠۵٥۳‏ م ) تتضمن ملخصا موجزا عن 
حياته وسيرته المهنية. والسيرة الذاتية الأطول التى كتبها فقيه اللغة أحمد بن على بن مأمون 
(ت٦۸٥ه/‏ ٠۹٠١ء).‏ الذى كان من نسل الخليفة المأمونء وإذ لم يقنع أحمد بكونه من نسل 
المأمون تتبع نسبه حتى آدم. ويقرر ياقوت أنه حصل هذه السيرة الذاتية من ابن صاحب السيرة. 
وهى تسجل الخطوط الرئيسية للسيرة المهنية لأحمد بن علي» متضمنة إحدى الحوادث المشينة 
تعلخص فی أن أحمد» فی سبیل مطالبته بمنصب القاضی فی دجیل» کتب خطابا یؤکد فيه 
مؤهلاته ويدين ابن أخيه الذى كان يطالب بالمنصب نفسه بأنه أبله وغير ناضج. 


ومن حين لآخر كان المؤلفون يضعون سيرهم الذاتية فى أحد كتبهم» إما مقدمة أو يدخلونها 
فى صلب الكتاب. وهكذا ضمن ظاهر الدين أبو الحسن على بن القاسم زيد بن فندق البيهقى 
(ت ٥٠٥‏ ه /۹١۱ء)‏ سيرته الذاتية فى كتابه "مشارب التجارب“. وأدخل ياقوت هذه السيرة 
فيما بعد فى كتابه "إرشاد الأريب“. وتبدأً بنسب البيهقى» وبعدها يستمر البيهقى ليقول: 


آولدت فى يوم السبت السابع والعشرين من شعيان لسنة تسع وتسعين وأربعمائة. فی مدينة بیهق؛ وهی بلدة 
بناها ساسان بن ساسان بن بابك بن ساسان. وأرسلنى أبى إلى الكتاب. ثم سافرت إلى شاشتمذ. إحدى مدن 
الإقلیم حیث كانت لأبى ضياع هناك.وحفظت وأنا صبي عن ظهر قلب ” کتاب الهادی للأشادی“ [ ثم يورد 
قائمة بالكتب التى تذكرها ] وفى أثناء سنة أربع عشرة وخمسمائة جثت إلى مدرسة أبى جعفر المقرى إمام المسجد 


العتيق فى نيسابور... 


وبعد عدة سنوات أزعجته ثغرات فى معرفته بالفلسفة» وحلم بأن يأخذ نفسه إلى قطب الدين 
محمد المروزي النصيري. وهذا ما فعله. ودرس على هذا الشيخ على مدى عامين 'وأنفقت ما معى 
من الدينار والدرهم ويهذا الدواء عال جت جراح الشوق“. 


)١(‏ انظر ما يلى الفصل الثانى عشر حيث ورد ذكر كتابه السير الذاتية بواسطة املك الناصر داود وسعيد 
الدين الجوينى. 
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وضع الشاعر والفقيه اليمني عمارة بن آبی الحسن الحکمی (ت ۵٦۹‏ ھ/ ۷۵٠م‏ ) سيرته 
الذاتية فى بداية كتابه " النكت العصرية فى أخبار الوزراء المصرية“» مبررا ذلك بأنه "رما سيقول 
البعض ممن يقع هذا الكتاب بأيديهم: لقد حكيت عن الآخرين. ولكن من أنت؟ وإلى أي عش 
ستعود لتستريح؟ ويحكى عن أسلافه. ودراساته الأولی فی زبید, وبراعته فى اغتنام الفرص 
التجارية ليكون رجلا ثرياء ثم دخوله فى سلك الوظائف الدبلوماسية عندما أرسل سغيرا إلى 
الخليفة الفائز حاكم محر الفاطمى. © 

وأدخل شهاب الدين أبو القاسم عبد الرحمن أبو شامة ( ت ٩٦۵‏ هھ / ٠١١۸‏ م ) سيرة ذاتية 
فى كتابه " كتاب ذيل الروضتين“ فى السنة التى ولد فيها؛ هذه السيرة الذاتية أول مشال فى 
اللغة العربية على سيرة ذاتية كتبت بضمير الغائب " . 


وقد وضع السموأل بن يحيى المغربي ( ت٠۷‏ ه / ٠٠١١‏ م )ء وهو يهودي اعحنق الإسلام 
سيرته الذاتية فى كتابه الهجائى ضد اليهودية "إفحام اليهود“. 

وأضاف لسان الدين بن الخطيب سيرته الذاتية إلى كتابه "الإحاطة فى تاريخ غرناطة“. كما 
أن ابن خلدون ضمَن سيرته الذاتية فى " كتاب الاعتبار“. والسير الذاتية العربية المكتوبة فى 
كتب مستقلة تضم عدة سير من مط سير الاعترافات» التى تسعى لتسجيل نضالات الكاتب 
الروحية» وعملية التحول وتعميق العقيدة الديتية. وهناك مثال باكر على هذا فى رواية الحارث 
ابن أسد المحاسبی ( ت ۲٤۳‏ ه / ۸0۷ م) عن تجاربه الروحية فى كتابه " كتاب الوصايا“ أو 
" نصانح دينية“: 

”بدأت بإفراغ الانفعال من قلبى» وتدبرت الانقسام فى الجماعة... وكنت حريصا ألا أتسرع 
فى الاستنتاج بدون دليل» وهكذا بحثت عن طريق النجاة لروحى. ثم وجدت أن طريق النجاة 
موجود فى التمسك بتحقوى الله وتحقيق ما أمر به... وخدمة الله فى سبيل الله وحده واتخاذ 


(Pe 


رسوله قدوة 


(1 Rosenthal , “ Arabische Autobiography “ 28-29. 
(2) Ibid., 32. 
(3) Cited in Margaret Smith ,An Early Mystic of Baghdad , London , 1977 ,19. 
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وقام أبو حامد الغزالى بدراسة مدققة ل 'كتاب الوصايا ” للمحاسبى وفى سيرته الذاتية 
بعنوان " المنقذ من الضلال“'' يسحخدم عبارات مشابهة لتلك التى استخدمها المحاسبي قى 


وصف بعض متاعبه وتجاربه الروحية "' . 


وثمة مشال على الكتابة التعليمية الاعتذارية عما بدر من المرء فى حياته نجدها فى الكتاب 
القصير " كتاب السيرة الفلسفية“ محمد بن زكرياء الرازى ". إذ إن بعض الأشخاص الذين لم 
يسمهم لاموا الرازى لأنه لم يكن يعيش وفق السلوك الفلسفي لأستاذه سقراط. وعلق على هذا: 


" نحن أنفسنا بعيدون عن الوصول إليه بسافة بعيدة... ونعترف طواعية بفشلنا التام فى 
مارسة الحياة الكاملة. وفى كبت العاطفةء وأن نكون فى حب وشغف إلى المعرفة... وإذا ما 
اعترفنا بأننا أدنى منه فإننا لا نحط من قدر أنفسنا بذلك؛ لأن تلك هى الحقيقة الواضحة. 
ومن الأنبل والأشرف دائما أن نعترف بالحقيقة “' وكان حتما أن يكون فى أدب الرحلة عنصر 
ترجمة ذاتية قوى» وينطبق هذا على كتب الرحالة المشهورين فى العصور الوسطى مثل 'رحلة ابن 
جبیر“التی کتبھا محمد بن جبیر الکنانی (ت ٦۱٤‏ هھ / ۱۲۱۷ م )» و" تحفة النظار فى غرائب 
الأمصار وعجائب الأسفار“ لمحمد بن عبد الله بن بطوطة *“. 


والسيرة الذاتية التى تسترعى الانتباه أكثر من غيرها عموما فى الأدب العربي فى العصور 
الوسطى يضمها " كتاب الاعتبار" لأبى المظفر أسامة بن مرشد بن منقذ ( ت ٥۸٤‏ ه / 
4 مم(. وكانت حياة أسامة مركزة فى قلعة شيزر المتوارثة عن أجداده على نهر العاصى. التى 
كان مضطرا للدفاع عنها ضد كل من الحشاشين والصايبيين» وقد كتب سيرته الذاتية قرب نهاية 
حباته الطويلة التى شارفت على التسعين عاما. وكان قصد الكاتب من هذا الكتاب أن يقدم 


)١(‏ انظر ما يلى. الفصل الخامس والعشرين. 
Smith , Early Mystic of Baghdad , 70.‏ )2( 
(۳) انظر أيضا ما يلى. الفصل الحادى والعشرين. 
Al-Sirah al-falsafiyyah , trans. A.J. arberry , Asiatic Reviecw,XLV ,1949, 704.‏ )4( 
)١(‏ انظر ما بلى. الغصل السابع عشر. 
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سلسلة من الأمثلة للاعتبار» حسبما يشير العنوان. وهو يكرر مرة بعد أخرى أنه مهما كانت 
تقلبات الحياة التى ير بها الإنسان» وأيا كانت الخطط التى يضعهاء ومهما كان ارتفاع أمله أو 
عمق هوة يأسهء فإن هذا كله مقدّر ومكتوب سلفا. هذه الرسالة تقدم خيطا يربط بين أجزاء كتاب 
فضفاض فى تنظيمه. وفيه تختلط الذكريات بالتأملات والحكايات التى حكاها الآخرون. لقد 
كان الشاغل الرئيسي لأسامة طوال حياته الحرب المتقطعة ورحلات الصيد المتوالبة - وفى هذا رها 
لم يكن يختلف كثيرا عن النبلاء الأوربيين فى الفترة نفسها - وكثيرا ما تكون صفحاته ملططخة 
بالدماء المراقة - الحيوانات» والطيورء والفرنج» ومن والاهم» كلهم كان يجب صيدهم وذبحهم. 
بيد أنه كان هناك على أى حال جانب أكثر جاذبية بالنسبة لأسامة بن منقذ. الذى كان مولعا 
بالشعر ويجد المحعة فى الأدب» وهو يحكى كيف أن أسرته فى أثناء رحلة من مصر إلى الشام 
تعرضوا للسرقة من قطاع الطرق الذين نهبوا أموالهم وأشياء ثمينة من مكتبة أسامة الذى يتذكر: 
"... فهون علي سلامة أولادى وأولاد أخى. وحرمنا ذهاب ما ذهب من المال. إلا ما ذهب لى 
من الكتب. فإنها كانت أربعة آلاف مجلد من الكتب الفاخرة. فإن ذهابها حزازة فى قلبى ما 


(Or = 
۰ " غت‎ 


كان أسامة يكن لأبيه» مجد الدين أبو سلامة مرشد. إعجابا شديداء وقد تبرأً من إمارة شيزر 
لصالح أخ يصغره سناء وفى غمرة الإشارات إلى الحوادث يرسم أسامة ترجمة تذكارية لشخصية 
أبيه غير العادية. وقد قضى مجد الدين أيامه فى قتل الحيوانات ورحلات الصيد التى لا تحصى» 
أو فى الصيام؛ وفى الأمسيات التى يحول فيها الظلام بينه وبين الصيد» كان ينسخ القرآن 
الكريم. الذى نسخ منه ستا وأريعين نسخة كاملة. بيد أن الصبر الذى يتطلبه هذا العمل الدقبق 
لم بمتد إلى نواحی أخری فی حیاته. فقد کان رجلا حاد ا مزاج والطبع لم يكن يتحمل التلكؤ من 
خدمه. ويصف أسامة كيف أنه فى مرة عندما کان سائس خيوله بطيئا فى إحضار فرس أبيه. 
ضرب مجد الدين السائس التعس بسیفه الذی کان ما زال فى غمده: 


(۱) کتاب الاعتبارء ٦١‏ 
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" قطع السيف اللابس... التى كان يلبسها السائس. ثم قطع عظام مرفقه. وسقطت مقدمة 


(Nine 


ذراعه کلها. وبعد هذا اعتاد رحمه الله أن يعوله» ويعول أولاده من بعده بسبب هذه الضرية 


ويسجل أسامة الكثير من الحوادث غير العادية. ليس فقط من تجاربه الخاصة, وإنا أيضا 
من تجارب معاصريه» ومن بين هذه روايته عن الهروب المدهش لرضوان بن الولخشى من سجن تحت 
الأرض فى القاهرة. فقد حفر نفقا طوله أربعة عشر ذراعا مسلحا بمسمار حديدي فقط. 


ولم تحرز التراجم مكانة بارزة فى التدوين التاريخي الإسلامي بأسره فقط» ولكنها سرعان 
ما صارت معدة بحيث إن أدب التراجم العربى يتفوق على أدب التراجم فى أى ثقافة أخرى فى 
العصور القدية والعصور الوسطى. وفضلا عن هذا كانت هناك توقعات» تكشف عنها الإشارات 


الواردة فى كتب التراجم على مدى عدة قرون بحدوث تطور مشابه فى كتب السير الغربية. 


ل 


.۱٤١ نقه.‎ )1( 
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الفصل الثانی عشر 
التاريخ والمؤرخون 
كاودكاهن 


جامعة السوريون الجديدة. باریس ۳ 


هناك حضارات ليس لها تاريخ أو تولى القليل من الاهتمام بذكرى مآثر أسلافهم مثلما 
يفعلون هم فى توريث مآثرهم لمن يجيئون بعدهم. ويصدق العكس على تلك الحضارات التى 
تتابعت» منذ العصور القديةء واحدة وراء الأخرى» على شواطئ البحر المتوسط وفى غرب آسيا 
سواء كانت سامية أو غير ذلك. ومن الواضح أن الكتابة. التى ظهرت فى وقت مبكر نسبياء 
سهلت تسجيل الأفعال والعادات. وتذكرنا أطلال الآثار القدية بمرور الزمن وتتابع الشعوب. 
ويحفل القرآن الكريم بالتلميحات إلى هذا الماضى» وفى إطار الخطة الربانية يقدم بطريقته 
الخاصة رؤبة تاريخية للعالم. ويحفظ الشعر العربي ويمجد ذاكرة مجموعات اجتماعية صغيرة 
ومآثرها , كما لوحظ فى أماكن أخرى. وقد أبدى العرب بعد الإسلام إحساسا بالتاريخ» على الرغم 
من أنهم فى البداية لم يكونوا قد كتبوا بعد كتبا ييكن أن تسمى تاربخبة. 

وليس هناك. بطبيعة الحالء من يزعم أنه يكن تقديم قانمة مبوبة كاملة عن التدوين التاريخى. 
الذى تختلف معرفتنا به وفقا للفترات والأقاليم المختلفة. وفى البداية لا بد من التاكيد على أنه 
فى اختيار الكتب التى تسححق الذكر - وجديرة بالنشر؛ تكون المعايير هى نفسها المستخدمة 
فى الكتب الأدبية الخالصة. وعلى الرغم من أنه فى كل حالة يجب أن نضع فى اعتبارنا القيمة 
الفكرية أو الفنية للكتاب بطبيعة الحال؛ وعلى الرغم من أن الأهمية الوثائقية لكتاب أو آخر قد 
تكون محل اهتمام خاص» فلا مشاحة فى أن الهم الرئيسي لأي كتاب تاريخي يكمن فى الأدلة 
التى يمكن أن يوفرها لإعادة بناء الماضى. ويعنى هذا الشرط أن الكتاب التافه فى حد ذاته يكن 
أن يكون ذا فائدة كبيرة؛ ويجب أن يكون الفخر دائما للكتابات التى تقدم الأدلة المباشرة وليس 
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للكتب الأحدث عهدا (مع العلم أن هذه الكتب الأخيرة قد تحتوى على أدلة أصلية مفقودة ). 


وليس من المعروف الأصل الذى اشتقت منه الكلمة العربية « تاريخ »» ولكن الكلمة تستخدم 
للدلالة على السرديات التاريخية والتراجم معا. وعلى العكس هناك كتب من هاتين الفنتين 
لم توصف بأنها "تاريخ“. وهناك كلمات أخرى سوف تقابلنا منها " أخبار“؛ وسيرة. وطبقات. 
تستخدم فى تقديم كتب شبيهة بكتب أخرى تعرف بأنها تاريخ. ولا يبدو أن هذه الكلمة كانت 
قد ظهرت حتى الفترة التى صار التاريخ فيها علما مؤسسا على نحو صحيج» أي القرن الثالث 
الهجري. وهناك عدة مخطوطات أسبق زمنا تحمل عناوين تبدأً بكلمة « تاريخ»» بيد أنه يحتمل 
أن تكون هذه عناوين أضافها النساخون اللاحقون. 


من البداية حتى زمن الطبرى 


من الصعب وضع تاريخ دقيق لأصول التدوين التاريخي العربي الإسلامي؛ ومن الواضع أنه لا 
يمكن فصلها عن بدايات الموضوعات الأخرى فى الأدب والغقافة فى القرنين الأولين بعد الإسلام. 
ففى الفصول السابقة من هذا الكتاب» عرضنا للحديث, والمغازى والسير “.وعلى الرغم من 
أن الحديث قد يقدم بين الحين والحين مادة لكتابة التاريخ» فإن الإلهام وراءه يختلف اختلافا 
بنا بشكل واضح. وهى مسألة أخرى فيما يعلق با مغازى والسيرة: فقد أوضح فؤاد سيزكين أن 
المغازى هى المعادل الإسلامى ل « أيام العرب »: ففقى كل حالة هناك رغبة واضحة لرواية ذكرى فترة 
مجيدة أو مهمة للأجيال التالية؛ وفى كل منهما يرتبط هذا الاهتمام بالحاجة إلى معرفة أو إعادة 
بناء العائلة والأنساب القبلية التى صارت منذ ظهور الإسلام ذات ميزة عملية من حيث تأكيد 
حق الحصول على العطاء أو أية ميزات أخرى. وعلى الرغم من أن المغازى والسير كانت ما زالت 
مقصورة على حياة النبي عليه الصلاة والسلام وزمانه» فمن السهل أن نرى كيف أنها فى العصر 
التالى قد أيقظت الرغبة فى سجل ماثل لحوادث رما كانت لها العواقب نفسها أو لتحسين قهم 
المشكلات التى كانت تواجه الأمة البازغة آنذاك. وفى هذا الصدد ينبغى أن نذكر بصفة خاصة 
بعض الكتب الصغرى التى خرجت حديثا إلى دائثرة الضوء على أيدى الباحثين المهتمين بإعادة 
بنا ء التطورات الأصلية فى الأفكار الإسلامية ". وكما هو معلوم جيدا فإن المنازعات الباكرة بين 


(D CHALUP ,chaps.10-18. 
(2) In parlicular: M. Cook , Early Muslim Dogma , Cambridge ,1981. 
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المسلمين كانت سياسية ودينية بشكل لا يمكن انفصاله ومن ثم فإن الكتابات الأولى فى الموضوع 
كثيرا ما كانت تتضمن ملاحظات تاريخية» على سبيل المغال» فى الصراع بين على بن أبى طالب 
ومعاوية بن آبی سفيان. والحقيقة أنه كان للتدوين التاريخي أن يتطور تدريجيا صوب المزيد من 
الاستقلال. بید أنه لا یکن إنکار أنه على مدی وقت طویل کان ما زال عليه أن يواجه مشاغل 
مختلفة من هذا النوع. 


ومن غير المحتمل» فى البداية أنه عندما كانت الكتابة باللغة العربية فى مرحلتها الأولية. 
كانت الأحاديث الشريفة تروى بطريقة أخرى غير الشفاهية» أو عن طريق ملاحظات مكتوبة 
مختصرة قليلة على أكثر تقدير. ولا بد أن المرحلة الحاسمة فى تطور نوع أدبي حقيقي كانت 
خلافة عبد الملك بن مروان ( حکم من ۸۸-٦۵‏ هھ / 1۸٥‏ - ۷۰۵ م ) مشلما كان الأمر فى علم 
الحديث. وأيا كان الحال. ريا كان الحديث والمغازى فقط وسيلة المعلومات فى تلك المرحلةء وهو ما 
يعنى أن الروايات المتنوعة التى جمعت من الأشخاص الذين شهدوا الأحداث بأنفسهم أو وسطاء 
حكوا عما سمعوه من أمثال هؤلاء الشهود . ونظرا لطول الفترة الزمنية التى كان لابد فى أثنائها 
من المثابرة على أقسام بعينها من التاريخ» وتقايزت هذه الفترة منهج المحدثين. وعلى أى حال» را 
يفترض أنه كان على الكاتب أن يتساءل أولا عن أسباب المواءمة والتفضيل. فى المصادر التى 
تنتمى إلى جماعته السياسية الاجتماعية - السياسية» وييكن هنا أن تبرز التناقضات فيما بين 
الروايات المكتوية فى بيئة المدينة أو بيئة دمشق. مركز الأمويين» أو فى العراق بمدينتي البصرة 
والكوفة. ففى العراق. كانت هناك جماعات قبلية عديدة بعيدة نسبيا عن السلطة المركزية. وكان 
لابد للكتاب الذين برتبطون بجماعة أو أخرى من هذه الجماعات من أن يعيدوا إنتاج صورتهم 
من الحوادث على الترتيب. وكانت هناك محاولة لكشف ما إذا كان المفسر فى هذه النسخة أو 
تلك من الأزد» أو تميم... إلغ ". ولا ينبغى على أى حال أن نبالغ فى مشل هذه الاحتمالات: 
فقد كانت القباتل متجاورة وفى بعض الأحيان كانت تختلط ببعضها بعصًا؛ وكان من الصعب 
ألا يضيف الراوى البدائي. أو حلفاؤه المباشرون شيئًا من لدنهم. أو يقحمون أحيانا فى الرواية 
الخاصة بجماعتهم روايات جماعات أخرى قريبة فى متناولهم. 


ويمكن تقسيم ما كتب فى ظل هذه الظروف بصورة أولية إلى طبقتين. ليستا منفصلتين عن 


(1) This idea was developed by J. Welhausen in his Prolegornena. 1899. 
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بعضهما تقاما. نحن نتعامل مع كتب صغيرة ذات مدی ما زال محدودا» بعضها يعلق بروايات 
خاصة " الأخبار“. والبعض الآخر يتعلق بموضوعات كان يمكن أن ترتبط بالأخبار. وليست هناك 
محاولة جرت» سوی بشكل استنائي تماما لنسج مشل هذه الروايات معّا فى أي نوع من الخلفية 
التتابعية التاريخية.وإعادة بناء هذه المؤلفات الباكرة الصغيرة. المحدودة بشكل أو بآخر فى نطاق 
الفترة الأمويةء وبواكير العصر العباسي؛ أمر صعب لأنها كانت قد دخلت فى ثنايا مؤلفات أكبر 
ومكتوبة بطريقة أفضل. وكانت تلك الكتب الكبيرة هى التى أعيد نسخها؛ وهكذا دخلت أوائل 
المؤلفات فى طي النسيان لتختفى بالتدريج. ولابد أن الكثير منها قد أنتج فى نسخة وحيدة من 
أجل استخدام الأمير أو المجموعة التى كانت مقصودة بها. أو على شنرات من البردى. وثمة 
صعوبة أخرى كان يتسبب فيها المؤلفون الذين لم يكونوا غالبا يضعون عناوين دقيقة لكتبهم 
الصغيرة» أو يتسبب فيها النساخون الذين يبدلونها أو يستخدمون العنوان نفسه دونا تفرقة مؤلف 
كامل أو لفصل وحيد منه. وعلى أى حال هنا مرة أخرى تقع مسئولية ثغرات بعينها فى معرفتنا 
على الإهمال الحديث إلى حد ما. فعند نهاية العصور الوسطى فى مصر كان لابد للموقف العقلي 
الذى تطور لصالح أصالة البحث بالرجوع إلى المصادر الأصلية أن يكشف. خاصة فى حالة ابن 
حجر العسقلائى» مؤلف كتاب " الإصابة فى تمييز الصحابة ٠”‏ أنه كان ما زال تمكنا استرداد 
بعض الكتب القدية. وكان لابد أن يبدو أنه فى الفترات الوسيطة كان على التدوين التاريخى فى 
الشام أحيانا أن يحول مشثل هذه الاحتمالات إلى واقع. 


وعلى أى حال فبالنسبة لنا تتمشل أحجار الأساس فى معلوماتنا فى النقول التى نقلها 
الطبرى أساسا» بيد أنه کان يحدث أحيانا أن بنقلها كتاب آخرون عاشوا فى القرن نفسهء من 
كتب استمدوا منها أدلتهم. ونحن نتعامل بطبيعة الحال مع كاب يضعون اقتباسات منسوية 
لأصحابها وتتسم بالدقة النصية على نحو أو آخر بدلا من أولئك الذين يعطون روايات مختصرة 
بدون نسبتها لأصحابها. والمشكلة الرئيسية التى تواجهنا أن نقرر ما إذا كانت الاقتباسات 
حقيقية. وكيف تم اختيار الاقتباسات. ويمكن أن نحصل على فكرة ما عن الصلاحية بالمقارنة 
مع الاقتباسات التى طرحها كتاب آخرون من الكتاب الأصلي نفسه. وهى حالات استخنائية. 
با مقارنة مع الفقرة الأصلية نفسها التى نجت من عرادى الزمن بمحض الصدفة'" . 


. G45, هناك عد أمثلة فی ؟ 30..م‎ )١( 


من خصانص الكتابات التاريخية الباكرة: حتى بدون التعبير عن هذا صراحة» اععبار التاريح 
واحدا من الأشكال الرئيسية التى اكتسبت الأمة كلها من خلالهء وليست الجماعات الإقليمية أو 
الدينية الصغيرة فقط, وعيها بنفسها ككل. ومن ثم فإن هناك إصرارا على الالترام بعدم اعتبار 
كتابة التاريخ بثابة نوع أدبي بحد ذاته» منفصلا عن الأنواع الأدبية الأخرى بخط فاصل. وكان 
هذا موقفا قيض له أن يعدّل فى حالات بعينها رور الزمن» بحيث يكن للمؤرخين أن يحوزوا قدرا 
من الاستقلال؛ ورا كانت النغمة التى تبدو منفصلة عند الكاتب تخفى هذا إلى حد ماء ولكن 
يجب عدم تسيانها أبدا. وقد تعززت أيضا. بالنسبة للإسلام والمسيحية على السواء» باتجاه كثير 
.من المدارس إلى مارسة علوم مختلفة فى الوقت نفسهء حتى مع أن الأجيال التالية لا تتذكرها 
جميعا على قدم المساواة. وحتى عندما يكون هناك تقسيم للعمل» يكون من الصعب» فى حالة 
رجل مغل المؤرخ ابن جرير الطبرى» الاعتراف بأن مؤلف «التاريخ» ومؤلف "تفسير القرآن“ شخص 
واحد. وعلاوة على ذلك فإن مناهج العمل التى تميز ما بين العلوم المختلفة كانت أقل اختلافا 
غا هى عليه اليوم. 
وقد حدث قرب منتصف القرن الغانى الهجري / الثامن الميلادي أن تم إنجاز أول كتب الفقه 
الكبيرة. وإلى جانب الكتاب الذين مضوا فى العمل بشكل منهجي بواسطة الأسئلة والإجابات. 
كان هناك آخرون» لاسيما أولئك الذين كان لهم هدف إداري غير محدد على نحو ماء مشل أبى 
يوسف صاحب "كتاب الخراج“. ممن أدخلوا فى سردهم بعض الأحاديث التى تتعلق بسلوك هذا 
الخليفة أو ذاك» أو هذا الوالى أو ذاك؛ وخاصةء طبعاء سلوك عمر بن الخطاب ( حكم من -٠۳‏ 
۳ ھ / ٤٤-٦۳٤‏ م )ء وهو الإدارى الأول للدولة الإسلامية. وهكذا انتشرت فى تلك الفترة 
أحاديث من هذا النوع على أنها أحاديث نبوية.ومن هذه الأحاديث. أيا كان نصيبها من الصحةء 
استطاع كتاب آخرون ذوو توجه عقلي مختلف» ولكنهم على ألفة بالأمور الفقهيةء أن يجمعوا 
مجموعات مركزة صغيرة من المعلومات تتعلق بحادثة مفردة أو موضوع واحد. واول كتابين وصلا 
إلينا " كتاب الرضا“ لوثيمة ( الذى رما كان فارسيا - وعلى أي حال کان تاجر قماش ولد فى 
فسا ) و"وقعة صفين“ لنصر بن مزاحم المنقرى. ومن الممكن أن يكون قد تم تناول عدة خلفاء بهذه 
الطريقة. كما حدث على وجه التحديد مع الخليغة عمر بن عبد العزيز الذى كتب سيرته ابن عبد 
الحكم بروح موالية للأمويين ومعادية للعباسيين. واختيار هذه الموضوعات نفسها يجعل من تداخل 
المصالح السياسية - الدينية أمرا ممكنا؛ وليس ما يشير الدهشة أنه فى البيئة الشيعية كان لابد 
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من أن تكتب الأوصاف عن شخص الحسين ودراما موته "“ وكانت هناك أيضا روايات موجزة عن 
ثورة المختار بن أبى عبيد الشقفى. وغالبا ما كان الكاتب يلزم نفسه برواية مختلف القصص التى 
رواها الإخباريون من العصور الباكرة - بيد أن هذاء فى اللحظة الراهنة» مجرد تخمين - أن هذه 
الكتابات رما كانت متصلة على نحو ما بالهياج الذى ارتبط بقدوم العباسيين. 


وفى الوقت نفسه تقريبا كان أدب الفتوح يصل إلى حد الكمال والتمام. وأهم اسم هنا هو 
الواقدى» الذى كان قد جمع مجموعة من المغازى التى كانت الفتوح من أفراخها. وليس هناك 
الكثير نما نعرفه عن هذا الكتاب الثانى للواقدى» الذى لا يوجد سوى فى قطع صغيرة منفصلة 
عن بعض الفتوح. وتكشف جميع الأدلة عن أن الروايات التى وصلت إلينا عبارة عن إعادة بناء 
خيالية من تاريخ لاحق. ولكن حقبقة أنها ليست منسوبة لأحد تشير إلى أنه كان يعتير الحجة 
الرئيسية فى هذا المجال. ولم يكن الدافع إلى دراسة تاريخ الفتوح الاهتمام بالحكايات الغريبة 
فقط أو الفخر بالأمة أو إحدى الجماعات فيها كما يتجلى تحت ضوء جديد؛ إنغا كان الهدف 
أيضا إرساء النتائج العملية بدقة بحيث يمكن أن تستنبط منها الكيفيات الفقهية لبنية الدولة 
الإسلامية. ومن الواضح أن هذا الجانب كان يتعلق بحقيقة أن كثيرا من الأحاديث الموجودة فى 
الكتب التاريخية ترد أيضا فى المقالات الفقهية. وهى تحديدا من خصائص كتاب ابن عبد الحكم 
عن فتوح مصر ""'والمغرب والأندلس. ويصدق الشى» نفسه أيضا على كتب البلاذرى المشهورة 
عن الفتوح » التى كتبت فيما بعد بشكل أكثر عموميةء ١‏ فتوح البلدان)ء وحتى فى النهاية 
عن بعض مؤسسات معينة تطورت فيما بعد: مثل الفصل الشهير عن أصول العملة الإسلاميةء 
الذى يكاد يكون المعلومات الوحيدة المتاحة عن الموضوع» ولابد أنه كان مستخدما جيلا بعد جيل 
حتى اليوم الحالى. 


وقبل منتصف القرن الثانى الهجري بقليل ظهرت عدة كتب مهمة؛ وكان فى ذلك الوقت تقريبا 
سقوط الأمویین بوقت قصیر کان بوجد الزهری '» وهو محدث يعمل فى مجال التاريخ. على 
See the short treatises of al-Madaini , GAS,1,314 ; Abu Mihnaf , GAS ,1 ,308.‏ )1( 

(2) See R. Brunschvig ,” Ibn Abdelhakam et la conquete de Afrique du Nord” „Annales de 


Pinstitut des Etudes Oricnlalcs , VI . 1942. 
(3) GAS ,1 ,280 -3. 
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حين كان ابن عوانة و أبو مخنف فى العراق فى ذلك الوقت تقريبا يكتبون عن تولى العباسيين 
الحكم. وفى الوقت نفسه كان عده من الكتاب قد بدأوا يشغلون أنفسهم بربط مختلف الروايات 
فى سرد متصل ومستمر؛ وبحكم الضرورة يولون اهتماما أكثر قليلا بالتتابع الزمني التاريخي» 
دعك من إقحام بدايات التاريخ الإسلامى فى التطور العام لتاريخ الجنس البشري. وبصفة خاصة 
وصفوا سلسلة الأنبياء الذين ورد ذكرهم فى القرآن الكريم وهو ما وصل ذروته فى نهاية المطاف 
عند محمد بن إسحق. إذا ما حكمنا من الاقتباسات الضئيلة المتاحة. الذى ريا كان يعمل أيضا 
على هذه الخطوط. 

وبالنسبة للتاريخ قبل الإسلام» كانت نقطة البداية بطبيعة الحال موجودة فى القرآن الكريم» 
بيد أنها لم تقدم المادة لعرض كامل لما كان يعتبر من المعلومات العامة على نحو أو آخر. وكان 
من الضروري الحصول على المعلومات من الأحاديث وكتابات غير المسلمين ممن اهتموا بالرسالات 
السماوية السابقة. وكان من غير المحتمل بطبيعة الجال أن يكون أي كاتب عربي - مسلم قد 
قرأ العهد القديم والعهد الجديد فى أصولهما أو يكون قد عرف التواريخ المسيحية العامة التى 
تم جمعها فى غضون القرون السابقة على الإسلام؛ فقد كان هناك بعض الأهالى الذين اعتنقوا 
الإسلام ويستطيعون الترجمة» كما حدث بالفعل فى الكتابات الفلسفية والعلمية. وفى مجال 
التاريخ» على أى حال لا يبدو أنه كانت هناك حاجة كبيرة ولا ملحة إلى ترجمته. وبصفة عامة 
كان على الكتاب أن يرضوا بالروايات المنقولة شفاهيا بواسطة الذين أسلموا عن جنسهم ومن لم 
يكن لهم بالضرورة اطلاع مباشر على الكتب المقدسةء وعلى أى حال كانوا بميزون بالكاد بينها 
وبين الكتب الدينية المريفة التى كانت منعشرة فى الشرق آنذاك. وهكذا حدث أن تشكل أدب 
كامل من "الإسرائيليات“ ' وقصص الأنبياء "'. 


ولم يكن العرب أقل اهتماما بأسلافهم فى فترة الجاهلية. الذين كانوا على اتصال بشعوب 

أخری تنحدر من إبراهيم عليه السلام ومن ثم وجد أدب مزدوج؛ مكرس جزئيا للمعتقدات القدية 
وجزئيا للأنساب القبلية. وكان أبرز اسم مرتبط به هو ابن هشام الكلبي. 

( EI ,“Israiliyyat ”. 

(2) El ,* Kisas”. 
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وأخيرا ترجم الفرس. الذين تذكروا أجدادهم وسعوا بطبيعة الحال إلى تبجيلهم فى عيون 
سادتهم الجدد. كتابهم القديم " الشاهنامة “ أو كتاب الملوك. وكان كتابا من المرجح أن الذى بدا 
ترجمته ابن المقفع بعد صعود العباسيين إلى سدة الحكم. 


ومنذ ذلك الحين جمع الكتاب الذين يكتبون بالعربية التواريخ التى كانت سابقة على الفترة 
الإسلامية مسبوقة بتاريخ الكتاب المقدس. بالنسبة للبعض. ومسبوقة بالتاريخ الفارسي بالنسبة 
للبعض الآخر. وكان من الطبيعى المضى فقط خطوة قصيرة أبعد نحو فكرة تقديم هذين التاريخين 
مرتبطين. يما فى ذلك المهمة الصعبة لتأسيس توافق تتابع زمني فضفاض. ولا يبدو أن هناك حاجة 
لأن نفترض أنه كان هناك تأثير معروف للكتابات غير العربيةء رغم أنها ربا تكون قد أنحعجت 
مناخا من التعاطف. كان أي تقدم نتيجة مباشرة لمطالب العالم العربي - المسلم نفسه. 


ومن الطبيعى أن نسعنتج ما قيل للتو أن جميع الكتاب الذين كتيوا التاريخ الباكر كانوا 
من العرب. وبصفة خاصة من الموالى. وبالوصول إلى مشهد عناصر خراسانية عسكرية ومدنية 
مهمة. لم يلبث أن تعرّب» نتج عنه تحت حكم العباسيين عدد كبير من المؤلفين الإيرانيين منذ 
القرن الثالث الهجري / التاسع الميلادي فصاعدا. وقد استطاعواء على اية حال» حفظ عادات 
بعينها وتطويرها. وهكذا كانت الاتجاهات المتنوعةء التى سوف نناقشها فيما بعد قادرة على 
التعايش معا. 


وكان عند نقاط الاتصال بين هذه الفترات أن ظهر موضوع أدبى لم يلبث أن اتضح من خلال 
كتاب من أروع الكتب» وكان مناسبا لجمهور من العامة المستفسرين ليجدوا فيه كل المعلومات 
الممكنة عن الشخصيات البارزة فى القرنين الهجريين السابقينء سواء لحسم مكانتهم فى التاريخ 
أو لتقدير قيمتهم فى رواية الحديث. هكذا كانت الحاجة التى أحسها ابن سعد والذى رتب فى 
كتابه الشخصيات التى درسها فى طبقات بحسب أجيالهم» ولهذا السبب سمى الطبقات. هذا 
المجموع الضخم له قيمة لا تقدر بالنسبة لناء ليس فقط بسبب جدارته الجوهرية. ولكن بسبب 
كونه غالبا المصدر الوحيد الذى يمدنا بالمعلومات قبل تعديل مغل هذه المعلومات بفعل تغير النظرة 
فى المؤلفات اللاحقة "'. وبعد جيلين» تم جمع كتاب آخر» يكن مقارنته به من بعض الجوانب» 
على يدي البلاذری» وهو کاتب سوف نعرض له فى حينه. وعلى النقيض من كتاب الطبقات لابن 
سد ب كتاب " أنساب الأشراف“ للبلاذرى بانشغاله الأساسي بشخصيات الخلا ء الأمويين 


وحاشیتهم. 


(1) الغلر ما سبق القصل الحادى عشر. 


وما نعرفه قليل عن متى وكيف طرأت فكرة جمع تاريخ متتابع زمنيا النور لأول مرة. ومن 
الممكن أن يكون هذا النمط من التاريخ موجود لدی شعوب أخرى» بيد أنه لابد أنه كانت هناك 
حاجة إليه أيضا. وعلى كل حال كانت هناك مشكلة حرجةء إذ كان من الضرورى أن توضع بين 
الأخبار التى تحمل معلومات وفيرة. فقرات تفسيرية لم تكن المادة اللازمة لها قد توفرت بعد. ومن 
المحتمل أن الإجراء المتبع آنذاك لا يزال استجواب الشهود الموجودين عندما يكون ذلك متاحاء 
ولكن الدراسة الوحيدة الأقرب للحوليات اللاحقة الباقية. وخصوصا تاريخ الطبرى» جعلت من 
الممكن التمييز بين المصادر الشفاهية والمصادر المكتوبة التى استخدمها الكتاب الأوائل. واقدم 
مدونة تاريخية محفوظة إلى اليوم هى كتاب خليفة بن خياط. الذى سوف نناقشه» ولكنه كان 


مسبوقا بعدد من السوابق. 


وكان طبيعيا أن يشغل الكتاب الأوائل أنفسهم بالحوادث الباكرة فقط» وسجل خلفاؤهم 
بدورهم الأحداث التى حدثت بعد ذلك. وعلى أية حال كانت تلك الأولوية النمطية التى تعطى 
باستمرار» من حيث الأهمية التاريخية. لحوادث العقود الباكرة فى تاريخ الإسلام. ويسبب كم 
التراث الذى تم جمعه حول هذه الفترة » كان لابد أن تشغل مساحة فى الكتب المدونة أكبر من 
تلك التى شغلتها الفترات اللاحقة. والسبب الرئيسي فى هذا التفضيل يكمن طبعا فى حقيقة أنه 
فى أثناء تشكيل الأمة الإسلامية وحياتها. كانت هذه الحوادث الباكرة هى التى طرحت المشكلات 
السياسية - الدينية الأساسية؛ وكان حل هذه المشكلات ما زال عاملا فى تطورها الحالى. 


ومن الشانع أن نقول إنه فى معظم الحضارات التى تحظى بأدب تاريخي. كان مشل هذا التاريخ 
يهتم فى أكثر الأحيان ب "الحرب والملوك " فقط. وهذا حقيقى بالفعل» على الرغم من وجود 
تحفظات مهمة فى الأدب التاريخي العربي الإسلامي» فقد كانت معظم الكتب مشغولة بشكل 
يكاد يكون تاما بالحروب الخارجية والانشقاق الداخلى. ومهما كانت الأهمية الخاصة لهذا القول 
فقد كان لكشير من هذه الانشقاقات فى الحقيقة أآثر سياسى - دينى مستمر. 

والخلاصة أنناء إذا ما نظرنا فى المسار الكلى للتاريخ كما تم تقديه لنا فى المؤرخات اللاحقةء 
مضطرون أن نستنتج أن أحداثا بعينها. حتى من بين أكثرها أهميةء لم تجد من يؤرخ لها. وهذه 
للغرابة حال الثورة العباسية. ومن المؤكد أنه كانت هناك كتابات هجائيةء ولكن يبدو ان اول رواية 
شاملة كانت بقلم من بسمى ابن النطاح» والذى كتب بعدما يقرب من ثلاثة أرباع القرن من وقوع 
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الحدث. وكان من المفترض أن هذا الكتاب قد وصلنا فى مخطوط مجهول المؤلف تم اكتشافه 
ونشره تحت عنوان ”أخبار آل عباس“ أو ” أخبار الدولة العباسية“"'. وقد يكون الأمر كذلك. 
ولكن ينبغى التأكيد على أن هذا الكتاب» الذى يجب اعتباره أصلياءيبدو وكأنه وضع على 
أساس توثيق لا يختلف بشكل ريسي عن ذلك الذى وصلنا من الكتاب العراقيين والذى من 
ثم يبدو وکأنه قد خدم مؤلفا لاحقا مجهولا من خراسان بعد قرنین من الزمان. والكتاب مجهول 
المؤلف الذى اكتشفه عبد العزيز الدورى ينسب المطالبة العباسية بالخلافة إلى حقيقة أنهم كانوا 
ورثة حركة محمد بن الحنفية و أبى هاشم - وهى عبارة تبدو حقيقية عن العباسيين الأوائل. ولكن 
الخليفة العباسي الثالث. المهدی ( حکم من ۱۵۸ - ۱۹۹ ه / ۷۸١ - ۷۷١‏ م ) طعن فيها 
وأعلن أن اللقب الخاص بالعائلة حق لها. 


وكان كاتبو الأخبار» مشل جامعى الحديث - والحقيقة أنهم كانوا هم أنفسهم - ينتمون إلى 
تنويعة من المذاهب والأحزاب» وهو ما يحتمل أن يكون السبب فى أنهم اختاروا أن يكتبوا عن 
حكايات اتخذت فيها المذاهب والأحزاب جوانب متعارضة. وهذا يفسر دائما لماذا يعتيرون الآخرين 
ذوى قيمة أكبر أو أقل. هذا الجانب فى كتبهم لا ينبغى المبالغة فيه على أية حال. ويقدر ما كانت 
منازعاتهم حيوية. فإنه لم ينتج عنها فى ذلك الحين خلق طوائف منقسمة على نطاق واسع» كما 
حدث فيما بعد. ومن المعلوم جيدا أن أولئك الذين سموا فيما بعد السنة قبلوا الحديث القائم على 
أساس حجية الأشخاص المصنفين على أنهم الشيعة والعكس بالعكس. وهذا يعنى أنه لم يكن 
ثمة تمييز أساسي بين الدليل الوثانقي الذى استخدمه أتباع معاوية. وأتباع العباسيين والشيعة 
الأوانل. ولم يحدث سوى تدريجيا عندما أنعجت الكتب التى كان مجالها أوسع ومعقدة بشكل 
أكبرء أن بدأت بالفعل تبدو مقصودة بشكل أكثر تحديدا لطائفة أو أخرى من الناس. 

وسرعان ما أدى التقديم الزمنى التتابعي للمادة التاريخية إلى إعادة ترتيبها فى شكل 
حوليات» أي وضع الأحداث سنة بعد أخرى. وكان ذلك نظاما وجد فى كتابات ما قبل الإسلام 
وفى أدب أوربا العصور الوسطى. وربا سيكون من التناقض أن نقول إن الكتاب العرب - وعلى 
كل حال لم يكن ذلك ينطبق عليهم جميعا - لم يصلوا إلى هذه الصيغة بدون إدراك غامض 
لانتشارها. ولكن لا يبدو أن هذا أمر أساسى لشرح مسار تطورها. والنقطة الأولى التى يجب 


(1۱) نشرد عبد العزیز الدوری. بیروت ۱۹۷۱. 
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ملاحظتها بطبيعة الحال أننا نتعامل الآن مع سنوات قمرية وليست شمسية. وفى الحقيقة أن 
العرب المسلمين. كنا هو معروف جيداء اتبعوا منذ وقت مبكر التأريخ بالهجرة لأغراض إدارية. 
وتبرهن أقدم أوراق البردى الإسلامية على هذا. ويتاء على هذاء وعلى الرغم من أن جزءا كبيرا 
من المعلومات التى قدمها المؤرخون كانت فى الأصل شفاهية بدون تواريخ دقيقة. فإنها حين 
تأتى إلى الوثانق الرسمية المكتوبة» تكون هذه مؤرخة بالفعل ويستفيدون منها بشكل طبيعي فى 
نصوصهم تحت ذلك التاريخ. وأقدم مثالين لدينا على العرض فى شكل الحوليات يرجع تاريخهما 
الى منتصف القرن الالث الهجري/ التاسع الميلادي؛ وهما جزء من مؤرخة خليفة بن خياط التى 
تم اكتشافها ونشرها حديثاء وا لمؤرخة المفقودة لأبى الحسن الزيادى. والكتاب عنوانه " التاريخ 
على السنين“ وهو ما يشير إلى أنه كان يعتبر ابتكارا. ومنذ ذلك الحين فصاعداء كان الشكل 
الحولي فى عرض المادة التاريخية هو الذى قيض له أن يكون مطبقا فى الشطر الأعظم من التدوين 
التاريخي» حتى فى حالة الكتب التى كان واضحا أنها لا تعطلب هذا النمط من الكتابة. وعلاوة 
على ذلك فإن الحوليات لم تستبعد أشكال التقسيم الأخرى. بالعهود. أو بالدول. لقد كان ذلك 
ترتيبا سل الإشارات المتبادلة بين الكتب. ما جعل من السهل أن نجد فى كل منها الأحداث 
نفسها. وعلى أية حالء ففى بلاد بعينهاء مل إيران ومصر» بقي من المفضل تناول التاريخ بشكل 
أكثر شمولا بالتقسيم إلى عهود دوا أى تييز تتابعى تاريخي آخر. 

وقد يقال: إنه فى ذلك الحين كانت كتابة التاريخ قد شكلت نوعا أدبيا مستقلاء حتى عندما 
کان بارسها كتاب كتبوا كتبا من نوع مختلف. وسرعان ما صار من المعتاد تسمية هذا النوع 
"تاریخ" . بيد أن هذه الكلمة. التى يحتمل أن يكون اشتقاقها يتعلق بالتأريخ القمري والتى لا 
يبدو أنها مرتبطة بأية لغة سامية قبل الإسلام» ليس لها تعريف دقيق يتصل بكلمة ۲yه‏ )ء51 
الأوربية. وسوف نرى أنها يكن أن تنطبق على كتب فى فئات مختلفة للغاية؛ ومن الصعب تحديد 
تاريخ أول ظهور لهاء ولكن أحد أوائل الأمثلة التى تشهد على ذلك " تاريخ البخارى“ الذى 
هو قائمة بالمصادر الرئيسية ورواة الحديث. وعلى النقيض يكن أيضا أن يحدث أن كتبا معينة 
تسمی " تاریخ" أو أخبار"» ولکكنها تستخدم مھ طلحات أخرى. 

وعلى أية حال حدث فى تلك الفترة أن كانت الكتب تنتج بأقلام الكتاب البارزين الذين 
استفادوا فيما بعد من الطبرى وآخرين» ويلغوا ذروتهم فى المداننىء ومن خلاله عرفنا كثيرا من 
سابقيه. وعلى العموم كان العراقيون هم الذين انشغلوا بهذاء لأن سقوط الأمويين أدى إلى ترير 
ا موروث الشامي. وكان هذا هو العصر الذى شهد أول تواريخ المدن وهو ما سنناقشه فيما بعد. 
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من التناقض إلى حد ماء أنه على الرغم من أن هذه الفترة من فترات الكتابة التاريخية بلغت 
ذروتها حوالی سنة ۳۰۰ھ / ٩۱۲‏ م مع الطبرىء. إذ سبقه عدة كتاب ( الحقيقة أنه لم يعرفهم) 
كانوا قد سعوا إلى تقديم الدوائر المحيطة بهم بعروض عامة أكثر سطحية وتركيباء ولكن لابد 
أن مصادرهم كانت هى نفسها - ابن قتيبة» اليعقوبى» أبو حنيفة الدينورى» إلخ. وكان ابن 
. قحيبةء الذى ترتكز شهرته بين الأجيال التالية بصفة رئيسية على مؤلفه التاريخي الصغير " كتاب 
المعارف“. ولکن أنشطته الأخری. با فيها علم الکلام؛ وضعت تحت الضوء فى زمانناء كان مهتما 
بصفة رئيسية بأن يد عامة المتعلمين فى بغداد والكتاب الحكوميين بالخطوط العامة العريضة لا 
ينبغى عليهم معرفته. وهو بهذا أحد الذين أسهمواء فى مختلف ميادين المعرفة» فى بناء نوع من 
الوسطية كما تصورها المتوكل. ولم یکن باحغا كما أن كتابه يدل ضمنا على أنه كان يتناول بعض 
المجموعات المتنوعة. تتضمن تلك التى لاحظناها بالفعل وغيرها. 

ويختلف أبو حنيفة الدينورى عن اليعقوبى اختلاقا بينا. وكان كلاهما فى الحقيقة من الشيعة 
فى زمن لم يكن فيه المذهب الشيعى قد تحدد بوضوح فى حقيقة الأمرء للأغراض العادية كما كان 
الشيعة يلأون المناصب. وكان أبو حنيفة الدينورى فارسيا صاحب نظرة تحرريةء اهعم بعلم النبات 
بين علوم أخرى. وكتابه القصير فى التاريخ "الأخبار الطوال" من خصائص اتجاه قيض له أن يوجد 
فى جميع أشكال التدوين التاريخي الإيرانى» سواء كان مكتوبا باللغة الفارسية أو باللغة العربية: 
أي الاهتمام بشكل يكاد يكون حصريا بالتاريخ الإيراني» فيما قبل الإسلام وما بعد الإسلام 
على السواء. وهذا المسلم رر فى صمت تام تاريخ نبي الإسلام - عليه الصلاة والسلام - وتاريخ 
الفتوح الإسلامية. 


أما اليعقوبي» فهو عربي ١‏ على الرغم من أنه أمضى شطرا من حياته العملية فى إيران ) 
وكان من ناحية أخرى صاحب عقل كوني التوجه. وعلى الرغم من أنه لم يحدث حتى نهاية حياته 
أن كتب كتابه "كتاب البلدان“. الذى تناول فيه جميع أقاليم العالم الإسلامي التى لم يجد 
من الممكن وصفها فى تاريخه» فإن المجلد الأول من هذا الكتاب يغطى فترة ما قبل الإسلام 
بدون أي تتابع زمنى دقيق» ويعدد الشعوب التى كان يمكنه فى ذلك الوقت أن يزعم أنهم 
متحضرون. ويضع المؤلف بني إسرائيل» والمسيحيين الأوائل» والسريان» والآشوريين. والبابليين 
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والهنود. والإغريقء والروم والفرس» وشعوب الشمال با فيهم الترك» والصينيينء والمصريين؛ 
والبربر والأحباش. والبجة. والأفارقة السود وأخيرا العرب فى شبه الجزيرة العربية قبل الإسلام 
(بدون أي ذكر للأرربيين الغربيين). وقد كتب أيضا كتابا صغيرا عن تأثير المناخ على الناس. 
ويقدم المجلد الثانی من تاریخه تاريخ الخلافة حتیى سنة ۲۵۹ هھ / ۸۷۲ م. 


ويجب أن نتذكر أن البلاذرى كان أيضا يكتب فى هذه الفترة. وهو أيضا لم يكن معروفا 
للطبرى» ولكنه على عمل على الخطوط نفسهاء مسحخدما المصادر نفسها بشكل عام. 


وأهمية أبى جعفر محمد بن جرير الطبرى. وكتابه العظيم " تاريخ الرسل وا ملوك“ علامة على 
نقطة التحول من الأسلوب القديم فى تدوين التاريخ إلى الحدوين التاريخي الجديد الذى جاء من 
بعده. على الرغم من أنها حالة جيل أو جيلين محطابقين أكثر منها خطا فاصلا واضحا فى مسار 
التتابع التاريخي. فمع الطبرى كان منهج المحدثين قد وصل ذروته وفى الوقت نفسه إلى منتهاه. 
لأنه كان من المستحيل بالنسبة له أن مضى أبعد من ذلك. فقد كان فى أحد المعاتى يفتقر إلى 
التوافق الزمني. إذا ما قورن كتاب الطبرى بكتب كل من ابن قتيبة. أو اليعقوبى. أو أبو حنيفة 


الدینوری. 


ومن الغريب أن الطبرى الذى اعتبر على مدى أجيال وإلى حد معين. حتى الوقت الحالى 
تجسبدا للتاريخ كله فى نفسه على الأقل بسبب القرون السابقة على مولده» لم يبق أي كتاب 
تم تأليفه عن الرجل نفسه. وعلى الرغم من أن التاريخ يشكل السبب الرئيسي فى شهرته لدى 
الأجبال التاليةء فإنه لا يقل شهرة باعتباره كاتب التفسير الكبير ( تفسير الطبرى) وياعتباره 
فقيها. وعلى الرغم من أي كاتب وهو ينتقل من نوع أدبي إلى نوع آخر قد يغير من أسلوبه 
ومنهجه فى التوثيتق بدرجة ما فسيكون من قبيل التناقض أنه لم يعد هو نفس الرجلء لاسيما 
عندما بمكن أن يكون لما يكتبه أهمية بعيدة المدى فى عيون الأمة. ولا خلاف فى أنه يجب دراسة 
الطبرى بهذه الروح» وفى غياب أي دراسة سابقة على امتداد هذه ا لخيوط. فإن القليل الذى يمكننا 
قوله لابد أن یکون غیر کاف '. 


(1 See El", * Tabari“; GAL,1, 148 fF; GAS , 1 ,323f: The History of al- Tabary ,xxxvIIl , 
The Return of the Caliphate lo Baghdad ,trans. F. Rosenthal, 1986. 
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وقد أدت شهرة الطبرى إلى ظهور بعض التفسيرات الخاطئة. ذلك أن منهج المحدثين الذى 
استخدمه يتخذ نقطة البداية له مجموعة من القطع الفردية من الأدلة عن أحداث معينة. وعلى 
أية حال فقد كان واضحا فى زمن الطبرى أنه لا يكن له أن يقوم بنفسه بالاستفسارت الشخصية 
وهو يتناول العصور القدية؛ ولم يكن يفعل ذلك سوى فى الوقائع الحديثة. ومن الغرابة هكان كما 
يبدو للوهلة الأولى» أن الطبرى بالنظر إلى زمنه كان أكثر حذرًا فى عرضه لادته. لأنه اتساقا مع 
منهجه لا يقارن المصادر الضرورية لمعالجة المادة التاريخية من العصور السابقة» والتى قد تدفع 
إلى الظن بأن الطبرى كان الحلقة الأخيرة فى سلسلة من الروايات الشفوية. بيد أن هذا استشنائي 
قاما. فعلى الرغم من أنه لم يوجد كاتب قبله بذل جهدا مشابها للحصول على التوثيق» فإن 
کشیرین. کما لاحظناء کانوا قد کتبوا مصنفات بالفعل. ومن ثم کان الطبری يعمل على أساس 
من الأدلة المكتوية. وسلاسل الإسناد الأصلية. ولكنها تعيد إنتاج سلاسل إسناه السابقين فعلاء 
بغض النظر عن الحلقة الأخيرة فيها. وفى حالات بعينها يحصل من الراوى الأخير الذى حصل 
على إجازة رسمية بالاشتغال بعلم الحديث. على حين أنه فى حالات أخرى يعيد إنتاج المعلومات 
المتاحة للعامة. وعلى أية حال تبدأً قائمة الرواة المحدثين بآخر محدّث وأقريهم إلى عصره ثم يعود 
القهقرى إلى أسلاقهء وفى بعض الأحيان يكون صعبا أن ييز بين المصنف المكتوب والقطع الفردية 
من الأدلة التى يتألف منها. ولهذا الغرض يكن أن نعتمد من أجل معرفة السوابق التى كان 
الطبرى يعرفها بالفعل» حسبما اكتشف عدد من المؤلفين المحدثين"'. على رجال من أهل العلم 
فى العصور الوسطى مثل ابن النديم فى كتابه ”الفيرست“. أو حتى ابن حجر العسقلاتى خاصة 
فى كتابه ”الإصابة فى أخبار الصحابة“ الذى جاء بعده بعده بوقت. وما سبتى ذكره فى السطور 
السابقة عن أولى الأخبار والتواريخ المكتوية يقوم أساسا على تحقيقات من هذا النوع؛ على الرغم 
أنه لا يمكن القول إن أيا منهما مكتمل ومنته حتى الآن. 

وسوف نلاحظ أنه يبدو أن الطبرى لم يكن عارفاء أو راء تجاهل شخصا معينا من معاصريه 
أو السابقين عليه مباشرة. وفى حالة اليعقويى أو أبى حنيفة الدينورى» ريا كان الحذف راجعا إلى 
حقيقة أن شكل التأليف فى كتابتهما كان خارجا على منهجه فى العمل. والأكثر إثارة للدهشة 
هو أنه تجاهل كاتبا مل البلاذرى» الذى عمل بالطريقة نفسها التى كان هو يعمل بهاء ولكنه 
بشكل عام استخدم المصادر التى كان يعرفها معرفة مباشرة. 


(D) GAS,1,324. 
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ومن الواضج أن إحدى المشكلات الأساسية هى كيف نقرر ما إذا كان يكن أن نعول كشيرا 
على الاقتباس الذى وضعه الطبرى. وعندما كان من الممكن عمل مقارنة مع كتاب اخرين من 
مؤلفى المصنفات أو مع بعض المادة الأصلية. كانت النعيجة إيجابية. ولكن هذا لايعنى أن تلك 
الاقتباسات كاملة بالضرورة: إذ إن بعض الفقرات يمكن أن تكون قد حذفت لأنها متكررة أو لأنها 
تعبر عن آراء لا يوافق عليها. لقد كان الطبرى مواليا للعباسيبن وعلى الرغم من أنه أحس أنه 
قادر على استخدام المصادر من علوم أخرى عندما لا تتعارض مع الروايات المقبولة من الجماعة 
السنية. فإنه كان يحجم عندما لا يكون الحال كذلك. 


وما رأته الأجيال التالية حتى اليوم الحالى من الطبری كم هائل من كل شىء كان يكن معرفته 
فى ضوء القرن الثانى الهجرى / الثامن الميلادي تحت حكم العباسيين. ومن الواضح أن ذلك 
العمل أعفى خلفاءء من بذل جهد مشابهء وهى حقيقة قد تفسر الاختفاء التدريجي لعظم الكتب 
الباكرة. وعلى أية حالء هناك تحفظ مهم يجب إبداؤه. فقد تعامل الطبرى مع مجمل التاريخ 
الإسلامي بصدق وإخلاص. أو اعتقد على الأقل أنه فعل ذلك. والحقيقة أنه على الرغم من أنه 
سافر قلیلا بین الشام ومصر, فقد کان ما مکنه قوله عن هذین البلدین أقل کثیرا ما قاله عن بلاد 
النصف الشرقي من العالم الإسلامى. وما يلفت النظر. فوق هذا كلهءآنه تجاهل المغرب الإسلامي 
تماما وهو جانب لم یفت انتباه قراء مل عریب بن سعد القرطبی ( انظر ما یلى ). الذى کان 
يعرف شهرة الطبرى جيدا على الرغم من المساحات الشاسعة الفاصلة بينهما. وبالنسبة للمؤرخ 
المسلم. من الواضح أن الطبرى يفسر الأساس الذى قامت عليه كل البحوث فى القرون الثلاثة 
التى كتب عنها بيد أنه يحتاج إلى إمداده بكل ما يمكن اكتشافه فى الكتاب المستقلين عنه 
کليا أو جزئيا. 

الفخرة العقليدية القدهة 


كانت شهرة الطبرى قد بلغت حد أنه منذ ذلك الحين كان يتم تقييم العديد من المؤرخين الآخرين 
بالمقارنة معه؛ فهو علامة على نهاية نوع أدبي کان کتاب کثیرون على مر القرون يسعون إلى 
احيائه. وقد حاول البعض أحيانا أن يلحقوا هذا الكتاب بمستخرجات مباشرة من المصادر القدية. 
ولكنهم على العموم كانوا يحتمون بحجيته. وأولئك الذين كتبوا تاريخ الفترات التالية غالبا ما 
كانوا يتخذون نهاية كتاب الطبرى نقطة بداية لهم» امحغالا للححفظ القانل: إن السنوات القليلة 
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الأخيرة. کما رأيناء لم تحظ با يكفى من الدراسة. ولكتابة تاريخ هذه الفترات الجديدة لجأوا» من 
بين مصادر أخرى. إلى روايات شهود العيان الباقين على قيد الحياة أو إلى المجموعات الشخصية. 
وقد يقال: إنهم بهذه الطريقة واصلوا منهج المحدثين. وعلى أية حال كانت المقاربة فى الأمور 
ا لجوهرية مختلفة فى ذلك الحين. فقد كانت الهيئات الإدارية الإسلامية غاية فى التعقيد متمسكة 
بالروتين الحكومي. وحافظوا بصفة خاصة على نسخ المراسلات بين الخلفا » والولاة. والرسائل الواردة 
إليهم. ولاسيما التقارير الرسمية المرسلة إليهم عبر خدمة البريد الرسمية من الموظفين الإقليميين 
ورواة الأخبار. هذه المادة كلها جعلت من الممكن تجميع نوع من يوميات الدواوين تسجل فيها 
الأحداث على تتابع السنينء أو على الأقل حسب نظام وصول التقارير التى تهمهم. 

وفى بعض الأحيان نرى حالات من عدم الاتساق فيما يتعلق ببداية السنة ونهايتها؛ وفى 
بعض الأحيان كانت التقارير التى يرجع تاريخها إلى بداية السنة توضع بسبب الإهمال فى ملف 
العام السابق. والواقع أن حدثا وقع فى شهر ذى الحجة رما لا يعلم به المرسل إليه سوى فى شهر 
المحرم» وينسبه المؤرخ إلى السنة التالية. أو يحدث أحيانا أن يظن أن خطأً وقع فى التصنيف؛ 
فيحيله مرة أخرى إلى شهر المحرم السابق. وكان يحدث فى بعض الأحيان عندما يرجع إلى 
مصدر أسبق زمنياء أن يورد الحدث نفسه مرتين دون أن يدرك ذلك. وأيضا مثلما هو الحال بين 
کتابین منفصلین» رما یکون هناك تضارب فی وضع التاریخ ( ناهيك عن الأخطاء التى تحدث فى 
النسخ). وعلى الرغم من أنه لا يكن إعطاء معلومات محددة عن هذا الموضوع» فمن المؤكد أن 
المؤرخين كانوا يصلون إلى المحفوظات وكان بوسعهم نسخ ما يروق لهم - خصوصا إذا كان عملهم 
ذا طابع شبه رسمي. أو حظي بوافقة الأمير أو الوزير. حقا أن الطبرى أو الكتاب الذين يدين لهم 
با لمعلومات كانوا يستطيعون الاطلاع على الوثائق» ولكن الموقف كان قد انقلب إلى عكسه فى 
ذلك الحين: فمنذ ذلك الحين فصاعدا كانت مغل هذه الوثائق توضع فى سياق شامل لا يدين لهم 
بشى»ء. على حين أنه فى ذلك الوقت كانت روايات شهود العيان التى ترد من حين لآخر تقحم فى 
ترتيب وضع على أساس على المحفوظات. وتتضح حالة الحفظ الجيدة لجزء من هذه المحفوظات 
على الأقل من حقيقة أنها كانت لاتزال تستخدم فى بداية القرن التاسع الهجري/ الخامس عشر 
الميلادي؛ بواسطة القلقشندى فى كتابه " صبح الأعشى فى صناعة الإنشا". 


وعلى الرغم من أن الطبرى كان فردا خاصاء فإنه حاز مكانة رسمية بفضل كتاباته. وقد حاز 
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خلفاؤه فى بغداد مكانة ماثلة وكان بنظر إليهم بعقدير كاف لأنه لم تكن هناك حاجة للشركاء 
أو المنافسين فى هذه المجالات. وعندما كانت كتب أخرى تتم كتابتها كانت تأتى بالضرورة من 
أقاليم أخرى أو أقسام أخرى من المجتمع. وثمة حقيقة لافعة للنظر مؤداها أن أفرادا من عائلة 
واحدة مارسوا كتابة التاريخ طوال ما يزيد على قرن وتصف القرن من الزمان فى حران - وكانوا 
فى الحقيقة من غير المسلمين ينتمون إلى الصابئة؛ الذين لم يحدث أن اعتنقوا الإسلام قبل نهاية 
الجيل الرابع. وكان أولهم عالما فى الرياضيات هو. ثابت بن سنان. الذى عاش على الأقل حتى 
سنة ۳١٠‏ ده /. ۹۷ م. ولم يصلنا شىء من أعباله الأصلية مباشرة» سوى تصنيف عن القرامطة 
ريا يكون قد بني من شذرات من الأصل. وعلى أية حالء فلا شك فى أن هذا المصتّف كان المصدر 
الوحيد تقريبا لكل التدوين التاريخي العراقي» مع وجود مؤلف مسيحي يكحتب بالعربية من حإن 
لآخر. ويبدو أنه يتالف من تعسنيف لنوعين من المادة. رما كانت مستتاة من تقارير متنوعة؛ 
أحدهما يتدم عرضا تنبعه تائمة من الأحداث والآخر يقدم رواية عن الأحدات يوما بيوم» ومن هذا 
الأخير لديدا بالذعل نسخة فى الجزء الباقى من مؤرخة محمد بن عبد الملك الهمذانى» نعرض 
لها باختصار. وليس من المعروف بالضبط إلى أي مدى أكمل ابن أخى ثابت المسمى أبو إسحق 
إبراهيم بن هلال الصابئ» كتاب عمه. فقد كان أبو إسحق فى وضع جيد يسمح له أن يأخذ على 
عاتقه مشل هذا العسلبلأنه كاتب الخليفة. ویشیر مسکویه ( ت ٤٩۱١‏ د / ١٠٠٠م)‏ إليهم بلا 
تمييز على أنهم " المؤرخ". بيد أن إسبامه قد أدمح فى الكتاب العام الذى أله حفيده هلال بن 
المحسن بن ابراهيم الصابئ. وعلى أية حال كأن هذا فى فترة السيادة البويهية. وحصل أبو إسحق 
الذى كان قد ألقي به عند الدولة ( حکم بین سنة ۳۳۸ - ۳۷۲ ھ / -۹٤٩‏ ۹۸۳م) فى 
السجن. على عفوه فقط بشرط أن يصنف كتابا عن تاريخ الأسرة البويهية الحاكمة» مزينة» بحكم 
الضرورة» بعدد من المراوغات. ويبدو محتملا أن كتابا تم اكتشافه حديغا عن التاريخ الإقليمي 
المعقد للولايات الواقعة جنوب بحر قزوين فى أثناء النصف الأول من القرن الرابع الهجري / 
العاشر الميلادي قد يكون متطابقا بشكل أو بآخر مع المجلد الأول من "كتاب التاج“ (وكلمة 
العاج هنا نسبة إلى كنية ععضد الدولة "تاج الملة“ ) .الذى لابد ان يكون الفارسى ابن إسغنديار قد 
استخدمه فى كتابة تاريخه عن طبرستان. ولا بد أن تنبهنا دقة المعلومات الموجودة فيه وأهميتها 
خطر تکوين رأي مسبق ضد كتاب أبى إسحق. 


وأيا كان الأمرء فقد استكمل هلال الصابئ المؤرخة حتى سنة ٤٤۷‏ هد / ٠٠٠١‏ م قبل وفاته 


271 


مباشرة. وقد بقي منها قسم يغطى ثلاث سنوات. تتألف من سجل ديواني من النوع الذى ذكرناه 
فى السطور السابقة. بيد أن بعض المستخرجات التى حفظها الزمان خاصة تلك التى يبدو أنها 
تتناول الحوادث غير العراقية. فى كتاب ”مرآة الزمان“ لسبط بن الجوزى» تبين أنه كان يحتوى 
أيضا على روايات أكثر تفصيلا وتتابعا. ثم استكمل المؤرخة حتى سنة ٤۷۹‏ هد / ۱١۸١‏ م» 
ابن هلال المسمى غرس النعمة محمد: يكتسب هذا الجزء أهمية خاصة. وقد أعيد إنتاجه فعلا فى 
الجزء المتصل به من كتاب " مرآة الزمان ”. و يتجاهل الحوادث الصغيرة واليومية» ولكنه يقدم» 
وفقا لترتيب ورود التقارير به؛ وهى تقارير ذات قيمة استثنائية. وأخيراء وعلى الرغم من أنه لم 
يكن ينتمى إلى العائلة نفسهاء فريا يمكن اعتبار أن محمد بن عبد الملك الهمذانى (بداً فى القرن 
السادس الهجري / الثانى عشر الميلادي ) قد تبنى المؤرخة من جديد واستكملها حتى الزمن 
الذى عاش فيه. ومن الغريب أنه لم يصلنا حتى الآن سوى ال جزء الأول؛ وفى مخطوط مغربي» ما 
يبين مدى انشار الكتاب. وعلى أية حال؛ فإن التكملات والصلات الأخرى التى كتبت عن تاريخ 
الطبرى - قد أنعجت فى أماكن أخرى: وسوف يرد ذكر تكملة عريب بن سعد القرطبى فى الأندلس 
وتکملة أبی محمد عبد الله بن أحمد بن جعفر الفرغانی (ت ۳۹۲ هھ / ۹۷۳ م )» وهو تركي 
من وسط آسيا نقله الإخشيديون إلى مصر. والحقيقة أنه كان على أساس الطبرى» ثم على أساس 
المؤرخة. أن صنف مسکويه كتابه " تجارب الأمم“. لتغطى الفترة ما بين سنة ۳۷۳ هھ / ۹۸۳ م. 


کان مسکويه فيلسوفا فى الأساس. أو بالأحرى مدافعا عن الثقافة بجميع أشكالها آنذاك. 
وفيما يخصناء كان مؤرخا يكن وضعه فى فئة عائلة الصابئ فيما يتعلق بالكتابة. وكانت المؤرخة 
مازالت أساس المعلومات. ولكنه كبرها من خلال البحث فى المحفوظات وبالأحاديث مع أصدقانه 
فى بغداد. وعلى أية حال. كان أكثر من مؤرخ عادي. فقد سأل نفسه. كما فعل آخرونء ولكن 
بصورة أكثر وضوحاء عن الغرض المغيد الذى يخدمه التاريخ» وهو موضوع نسب له وظيفة تعليمية 
تربوية من نوع فعلي وتجريبي فى آن معا. وفى الحقيقة أنه اتخذ من الأمراء والحكام نقطة البداية. 
لأنهم كانوا من ينبغى أن يتعلموا من التاريخ الدروس عن الحكومة الجيدة والحكومة السيئة: وعلى 
كل حال» حملته سردياته إلى ما وراء هذا الهدف. ويبدو أنه وجد نفسه فى مواجهة مشكلات 
الحكم السليمء وتعد الصفحات التى كرسها عن نظام الإقطاع الأكثر استنارة ووعيا من مجمل 
التدوين التاريخى فى العصور الوسطى. ولا بد أن حياته الطويلة وصلت به إلى سنة ۳۸٠۰‏ هد / 
۰ م» فى مناخ العصر البويهى عندما كان يمكن للناس من أمثاله هو وأبى حيان التوحيدى 


272 


( توفی بعد سنة ٤٠٠‏ هھ / ٠١٠۹‏ م ) أن يتكلموا بحرية فى كل موضوع تقريبا داخل نطاق 
دوائر البلاط المثقفة. وأيا كان موضوعه»ء فقد تميز منهج مسكويه فى عرض مادته بالجهد الذى 
يبذله فى التأليف والشرح» وهو أمر لاغنى عنه فى استخدام المعلومات الخام والشذرية الموجودة 
فی المؤرخة. وقد أدرك جمهور عريض من الناس قيمة هذا العمل المكتمل» حيث إنه بعد قرن 
من الزمان فكر رجل يختلف عن مسكويه اختلافا تاما مشل وزير الخليفة. أبو شجاع ظاهرالدين 
محمد الوذراورى» تحت حكم السلاجقة. أنه يجدر به استكمال الكتاب التاريخي. وأنجز العمل 
بالطريقة نفسها تقريبا. وتكشف الحقيقة القائلة: إنه كان من تقاليد كتابة الخطوطات أن يتم 
تأليف الكتاب وتزويده بالمعلومات من تاريخ توقفه. حتى مؤرخة هلال الصابئ» أن أولئك الذين 


استخدموه کانوا یعتبرون الکتاب برمته عملا واحدا. 


وكان القرن الذى بدأ بالطبرى» من بين أحسن فترتين أو ثلاث فترات بالنسبة لكتابة التاريخ 
فى العراق وغيره من البلاد ؛إن لم يكن أحسنها. وكان أبو الحسن على المسعودي هو صاحب 
الاسم الأكثر شهرة؛ سواء فى زمانه أو حاليا. وقد كان رحالة لا يكل ولا يتعب» انحدر من عائلة 
عظيمة وصاحب عقل مولع بالاهتمام بكل شىء وهو يقول: إنه أف ثلاثة كتب فى التاريخ: 
أكبرها « أخبار الزمان» وهو تصنيف ضخم لا بد أن يكون قد نفعه كمنجم بحد ذاته» ولكنه را 
لم ينه قط نسخة جيدة جاهزة للنشر - ذلك أن حجمه لم يكن يشجع النساخين أو القراء؛ وثمة 
کتاب تاریخ متوسط الحجم مفقود أيضاء وأخيرا كتاب " مروج الذهب» الذى أرسى دعائم شهرته 
فى الحال وبصفة دائمة. هذا الكتاب الأخير ضخم أيضا يضم أولا مقدمة جغرافية طويلة. فبها 
مزج المؤلف المعلومات العلمية لعصره مع ملاحظاته الشخصية عن الظراهر فى الأرض والبحر. 
والمجلدات المحتابعة تقدم الخلافة تلو الخلافةء وتاريخ القرون الهجرية الغلاثة. بدون أى اهتمام 
بوضع نهائي ثابت أو نظام تاريخي تتابعي» ولكن بهدف إلقاء الضوء» فترة بعد فترة» على 
تاریخ هؤلاء الحکام. وتکاد مصادره أن تکون هی نفسها مصادر الطبری وغیره» ولکن استخدامه 
لها بتسم بسمة شخصية أكشر كثيرا. وأسلوبه بسيط» والسرد يتسم بالحيوية. وخلاب فى بعض 
الأحيان - ومن هنا جاء فجاحه. 

والحقيقة أن المسعودى. بناء على إشاراته. كان مؤلف عدد كبير من الكتابات الأخرى» يبدو 
أن معظمها غاب عن انتباه كتاب التراجم فى العصور الوسطى وكتاب قوائم المؤلغات. وكان 
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السيب فى هذا آنها كانت فى الغالب الأعم كتبا شيعية صريحة على الرغم من أنه رما كان على 
مذهب الشيعة الإثنى عشرية المعتدل السائد فى بغداد فى زمانه عشية الغزو البويهى. ومن ناحية 
أخرى» لم يكن كتاب ”مروج الذهب“ بهم بأئمة الشيعة وإغا يهتم بالخلا ء العباسيين ويمكن لأى 
واحد أن يقرأه. وكشيرا ما يقتبس ا مؤرخون من المسعودى» بيد أنه لا ييكن القول: إن مروج الذهب“ 
كان له أي تأثير على بناء التدوين التاريخي ومفهومه بالمعنى الصحيح للمصطلح. 


وهتاك كاتبان من هذه الفترة هما حمزة بن الحسن الإصفهانی ( ت حوالي ۳٣۰‏ ه / ١۹۷م)‏ 
والصولى. وقد سعى الإصفهانى إلى إيجاز الخطوط العامة للتاريخ العالمى الذى يضم كل 
الشعوب والأمم. أما الكاتب أبو بكر محمد بن يحيى الصولى فكان من نوع مختلف. إذ كان من 
رجال البلاط وكان مربيا للخليفة. وکتابه الذی يحمل عنوانا ذا مغزی " کتاب الأوراق“» يحكیى 
قطعا من التاريخ؛ ومجموعات شخصية معادة وروايات شهود عيان» مع اقتباسات عديدة من 
الشعر. دعك من العذكرة بلاعبى الشطرنج. وقد تت مقارنته» مع كل الحجاوزات» بسان سيمون. 


وقد أدت الأهمية المتزايدة للوزارة إلى كتابة تواريخ الوزراء. وكان هناك كتاب. لم يحفظ 
الزمان سوى جزء منه» عن ابن عبدوس الجهشيارى» استكمله فى القرن التالى هلال الصابئ. 
وكلاهما يتناول التفاصيل الإدارية بأكبر قدر من الاهتمام. ورا يجدر بنا أن نذكر أيضا كتاب 


7 . 16( 
رسوم دار الخلافة 


وقد ألهم التركيز على الصراعات المذهبية إنتاج الكتب المكرسّة لدراسة ا لمذاهب والانشقاقات» 
بداية ب ”مقالات الإسلاميين“ لعلي بن إسماعيل الأشعري و”فقه الشيعة“ المنسوب إلى أبى 
محمد بن حسن بن موسی بن نوبخت»؛ الذى كان يتضمن بعض المعلومات الحاريخية بطبيعة الحال؛ 
على الرغم من کونه مذهبيا فى جوهره. ويجب أيضا ملاحظة ”كتاب البد» والتأريخ“. وهو كتاب 
فى التاريخ العام بمصطلحات مقارنة الأديان كتبه المطهر المقدسى. 

وفى ذلك الوقت تقريبا وجد نوع أدبي جدید لیس له نظیر فی أي مکان آخر وهو تواريخ المدن 
فی شكل كتب تراجم "'. وكانت تواريخ المدن موجودة منذ فترة سابقة وقيض لها أن تستمر فترة 


(1) See D. Sourdel, “Questions de cérémonial Abbaside.” Revue des Etudes Islamiques 
,1960. 


() انظر ما سبق. الفصل الحادى عشر. 
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أطول قلیلاء بید أنھا لم تكن مجموعات من التراجم. فقد کان " کتاب بغداد“ لابن بى طاهر 
طيفور فى الحقيقة. على الأقل فيما يخص الجزء الباقى منهء تاريخا عاما للخلافة فيما يتعلق 
ببغداد عاصمتها. ویقدم کتاب تاریخ مكة لابن الأزرق الفارقى» على أنه تاريخ للمدينة» على 
حین أن تاریخ الموصل لأبی زکریاء یحیی بن محمد الأزدی ( ت٣٤۲٣۳‏ ھ ٩٤۵/‏ م ) الذى يدين 
بعض الشىء للطبرى» تاريخ عام لأعالى العراق؛ كما أن النصف الباقى من تاريخ قم تقرير جيد 
عن إدارتها. وکتاب الترشخی عن تاریخ بخارى تاريخ عام للأسرة السامانية. 

ورا ينبغى أن نذكر عند هذه النقطة ما يسمى كتب الفضائل» وهى كتب ناقشت فضائل 
مدن بعينها أو أقاليم مخصوصة» وأوردت اقتباسات عن فضائل هذه المدن والأقاليم وكانت ذات 
سمة أثرية قديمة أكثر منها تاريخية. 

لم يكن التدوين التاريخي عامة من أجل الكتاب بصفة خاصة؛ وإنغا كان القصد منه أن 
يستخدمه القراء لمعرفة مختلف العلوم والثقافات. ومن ثم فقد انتهج المؤلفون عموما أسلويا 
بسيطا بحيث يشرحون بقدر ما يكن من الوضوح ما ظنوا انه يجب تقريره؛ تدل الاستشناءات 
على القاعدة بشكل أو بآخر. وكانت المقدمات والإهداءات تيل إلى استخدام مصطلحات تعبر 
عن المكانة السامية للراعى الذى يتوجه المؤلف بكتابه إليه. كذلك فإن الفترات التى كانت 
مثيرة بشكل خاص ربا كان يتم تأكيدها بالطريقة نفسها. وعندما كانت موضوعا للشعر. كان 
يتم الاقتباس منها بحرية. وكانت كتابات مديج الحكام تيل إلى استخدام مصطلحات رنانة. 
مشلما فى كتاب "التاجى“ لأبى إسحق إبراهيم بن هلال الصابئ فى تقريظ عند الدولة. تاج 
الملة (انظر ما سبق) وتاريخ محمود الغزنوى للعتبى. هنا كان المؤلف إيرانيا ومن المستحيل ألا 
نحس بتأثير الأدب الفارسي» حيث الأسلوب المزخرف والشعري فى التدوين التاريخي كما هو 
فى المجالات الأخرى. هذا التأثير نفسه» مثل شخصية صلاح الدين. رما كان مسولا أيضا عن 
الأسلوب الذی کتب به عماد الدین محمد بن محمد الکاتب الأصفھانی (ت ۵۹۷ ه/ ١١١١م)‏ 
فى فترة لاحقة. ومن المحتمل أن مشل هولاء المؤلفين اعتبروا التاريخ جزء٠‏ مسن الأدب وأرادوا 
استخدامه وسيلة لعرض براعتهم. وعلى اية حال يجب عدم المبالغة فى هذا الجانب: وبغض 
النظر عن حقيقة أن أعدادهم كانت قليلة فإنهم لسم يستخدموا ألاعيبهم الأدبية قط على 
الأقل قبل عصر سلاطين المماليك. للتغطية على الحقائق الصعبة التى يعرضون لها أو تزييفها. 
وبطبيعة الحال كان لكل كاتب فى الأمور التفصيلية أسلوبه المميز الذى يتأثر أحيانا بالكلام 
اليومي المحلي؛ والواقع أن الأمانة التى كان الكاتب يعيد بها إنتاج الاقتباسات والأدلة الوثائقية 
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کان یکن أن تنتح فى حالات متطرفة فسيفساء من الأساليب بدلا من أسلوب واحد. وتتجلى 
اللامبالاة بالزركشة الأدبية فى بساطة العناوين» مع افتراض أن الكتاب الأوائل كانوا مسئولين 
دائما عن ذلك. وفيما بعد وجدت العناوين المزخرفة التى تتبع الطراز الأدبي الساند. وأشهر مشال 
على ذلك كتاب "مروج الذهب“ للمسعودى» ولكن فيما بعد كانت عناوين كتب أخرى مهمة 
مغل کتاب عز الدین بن الأثیر تسمى ببساطة " الکامل فی التاریخ“ أو کتاب الذھبی " تاریخ 
الإسلام“. 


كما فى علوم أخرى» كان أحد الاهتمامات الأولى لكتّاب التاريخ بالضرورة أن يجدوا على 
الأقل مثالا لكتاب يتناول الموضوعات التى كانت تهمهم قبل عصرهم. وكان هذا إلى حد ما 
أسهل ما كان فى أورباء لأنه كلما كان التوزيع أكثر عمومية وامتدادا لدرجة معينة من الثقافة 
فى دواثر تزداد اتساعا من الأشخاص الميسورين. كلما أدى ذلك إلى زيادة عدد النسخ التى 
نسخت من الكتب التى تتعلق باهتماماتهم. وعلاوة على ذلك» وكما هو الحال فى أورباء كانت 
الرحلات التى تتم فى طلب العلم قد يسرت ملء ثغرات معينة. ومرة أخرى لا يجب المبالغة فى 
هذا: فمن السهل أن ترسخ أنه حتى فى المسائل التى يهتم بها الكافة. مل الفقه كان الأدب 
ييل فى الغالب الأعم إلى التفرق فى مدارس إقليمية. وهذا بنطبق بصورة أكبر على التاريخ» 
حيث كان ما يهم المؤلفين والقراء مرتبطا بإقليمهم ارتباطا وثيقاء سواء كان كبيرا أو صغيراء 
ومن المستحيل غالبا أن نجد روايات عما حدث فى مكان آخر, لدرجة أننا جد عدم التناسب بين 
الكتابات الخارجة من المراكز الثقافية الكبيرة جيدة التعليم وتلك المراكز التى تقيد أفقها بحدود 
منطقتهم الصغيرة. ومن السهل أن نفهم أيضا أن الكتب كبيرة الحجم كانت الأقل استنساخاء 
بغض النظر عن جدارتها. حتى من الكتب التافهة ذات الحجم الأصغر - وبالتالى من الأصعب 
الحصول عليها. وفى بعض الأحيان نتج عن تقلبات التجارة والحرب. ناهيك عن ذكر حالات عدم 
الأمانة الفردية. المجلدات المححابعة من الكتاب نفسه والتى لم تكتشف على الإطلاق فى المكان 
نفسه. لدرجة أن الكتاب فى بعض الحالات كانوا يكتبون ببساطة ما يعرفونه عنها. وفى هذه 
الظروف ليس هناك الكغير من العجب فى أن أهم الكعب قد استغرقت أحيانا الوقت الأطول حتى 
تم العشور عليها. 


وقد قدم الكتاب القليل من المعلومات فيما يخص كيفية وصولهم إلى المادة التى كانوا 
يقصدون استخدامها. وكان بعضهم» وهم الأكثر ثراء. يشترون عددا كبيرا من الكتب» على حين 
كان آخرون يلجأون فى الغالب الأعم لمكتبات الأمراءء والمساجد والمدارس فيما بعد. وكان من 
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الممكن للأستاذ أو التلميذ أن يدخل إلى مشل هذه المكتبات. أو يكتبون بطريقتهم ما يقرأد المدرس 
أو يمليه عليهم. وفى بعض المناسبات قد يتفضل الأمير بإتاحة الدخول إلى مكتبحه الخاصة. 
والنتيجة أن النصوص المحاحة أمام مل هؤلاء الكتاب كانت أحيانا تعتمد على الحظ أكثر ما 
تعمد على الاختيار المتخصص. ومع هذاء فإنهم كانوا يجاهدون لكى يحققوا لقرائهم معرفة كل 
ما كان يجب عليهم أن يقدموه فى الظروف المشالية» وما كان متاحا لهم بالفعل. 


وبعد أن كان الكتاب يكتمل كان يتطلب بالضرورة بعض الوقت ليصير معروفا ولم يكن 
كثيرون يحققون أبدا ما هو أكثر من القراءة فى حلقة صغيرة اعتمادا على مخطوط وحيد. 
لقد كانت مسألة عد الناسخين. وكان هذا محكوما بسمعة المؤلف وقدرته على الدفع. وكانت 
التأخيرات فى التوزيع والمناطق التى بغطيها ذات علاقة أيضاء وسوف نأخذ فى اعتبارنا مثالا أو 
اثنين. ويمكن لفحص إجازات القراءة التى كان يشبتها غالبا فى إحدى المخطوطات من يستخدمه 
أو من يملكه. أن تساعدنا فى هذا النوع من البحث"' . 


وإلى جاتب المؤرخين الذين كانوا يعملون مباشرة مع المواد الأصلية» استمر آخرون طبعا تمن 
كانوا ينقلون القصص عن الماضى بيساطة. ولا يبدو أن هؤلاء الأخيرين قد بحثوا فى المحفوظات 
على الإطلاق. حتى مع افتراض أن مغل هذا البحث كان مكنا فى ظل أنظمة لم تكن تستطيع 
الإبقاء على المحفوظات لفترة طويلة جدا. إذ كان يجب حفظ الوثائق الماليةء وهو ما قد يفيد مغلا 
فى تواريخ الوزراء. ولكنها ليست ذات فائدة بالنسبة لمن يكتبون المؤرخات. وبا مل ليست هناك 
إشارة على أن مل هؤلاء الكتاب كانوا مهتمين با لخطوط المنقوشة على النقود» مع استشنا ءات 
نادرة. وليس معنى هذا القول إنهم لم يكونوا يهتمون بتاريخ النقود ‏ ولكنهم كانوا يفيدون من 
مصادرهم الأدبية فى هذا الفرع. ولكنهم نادرا ما كانوا يلجأون إلى فحص عملات حقيقية. 

وهكذا كانت مصادرهم تتكون من كتاب أو أكثر وصلهم عن طريق أجيال سابقة. وغالبا ما 
كانوا يقنعون بكتاب رنيسي واحد. مع إدخال بعض الملاحظات الإضافية. أو بدونها. وعموما 
علينا أن نميز بين المعلومات التى تم الحصول عليها من شاهد عيان شفاهة» مسبوقة بكلمة "حدثنا". 
والاقتباسات من المؤلفات المكتوبة المسبوقة عادة بكلمة " قال". وعلى أية حال من المهم أن نأخذ 


(1) See [.Pedersen , The Arabic Book , Princeton , 1984 , chap. 3. 
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حنرنا من الوقوع فى مزالق سوء الفهم. فللوهلة الأولى را يغرينا أن نعتبر المؤلفين الذين يتم 
الاقتباس عنهم كثيرا المصدر الرئيسي لصاحب التصنيف. على حين أنه كثيرا ما يكون العكس 
هو الصحيح. ومن المؤكد أن مؤلنا مثل الطبرى يسمى كل مصادره فى كل الأحداث التى يعرض 
لها؛ وهناك كتاب آخرون. يستخدمون المصدر نفسه؛ سوف يفرقون بين الفقرات التى يلخصون 
فيها كلامه وتلك التى اقتبسوا فيها النص الفعلى. وعلى أية حال» فإنه فى الغالب الأعم لا 
تكون هناك حاجة إلى تسمية المصدر الرئيسي. لأنه غير متغير» أو تتم تسميته مرة واحدةه 
بحيث إنه عندما يرد اسم آخر يكون السبب أن هناك إقحام معزول من أصل مختلف أو اختلاف 
استشنانى. ومن الطبيعي أن بعض المؤلفين فى سعيهم لجعل تواريخهم عامة قدر الإمكان؛ 
يضطرون بحسب الفترات الزمنية والأقاليم التى يعيشون بها إلى أن يزجوا بين المصادر الرئيسية. 


وقد أثيرت مسألة موضوعية المؤرخين بالفعل فيما يتعلق بالطبرى. ونغمته محايدة دائماء 
وليست هجومية على الإطلاق. وعندما يكون من ا ممكن التحقق من اقعباس نجد أنه دقيق. وعلى 
كل حال من الصعب أن نصدق أن مؤرخینا کانوا غير مبالین بُشکلات زمانهم» ومن ثم ا قد 
یخرج به قراؤهم من عرضهم لأحداث الاضی. فقد کان بوسعهم» مثلاء أن يحذفوا أشياء تبدو 
أنها تقود القارئ إلى استنتاج غير مرغوب. ولا يصدق هذا فقط على الحروب الأهلية الأولى فى 
العالم الإسلامي. وإنغا يصدق بالدرجة نفسها على المؤرخين اللاحقين. كما أوضحنا فى التحليل 
المقارن لتواريخ دمشق التى كتبها ابن القلانسي وابن عساكر. 


وعلى الرغم من السمة الأزلية للتدوين التاريخي العراقي» فإنه ليس فريدا ولا يغطى كل 
الكتب التى تعلق بهذا الموضوع. فقد شجعت الحقسيمات السياسية التى تفرض قدرا ما من 
الضغط وفقا للظروف. مع رغبة الحكام الإقليميين فى الشهرة. ميلاد التدوين التاريخي الإقليمي 
أو المحلي ونموه. وبسبب الأبعاد الشاسعة للعالم المسلم» مع الأخذ فى الاعتبار وسائل الاتصالات 
فى ذلك الزمان. بات عمليا تقديم الروايات التاريخية التى تتلاءم مع حاجات القراء وأفكارهم 
فی كل بلد. كما كان الحال فى العلوم الأخرى. وفى حالة إيران. قيض لهذه العملية أن تؤدى إلى 
التخلى عن اللغة العربية لصالح اللغة الفارسية. فى التدوين التاريخي كما فى غيره من قروع 
العلم. وقد لاحظنا كيف ترجم الطبرى بسرعة إلى هذه اللغة. ولكنها فى الحقيقة كانت ملخصا أو 
مجموعة من المستخرجات تم فيها حذف کل شىء فيه فائدة مباشرة لإیران مهما کان صغيرا. ومن 
المؤكد أن كتب التاريخ فى قم وبخارى كانت تكتب باللغة العربية. وقد كتب العتبى أيضا باللغة 
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العربية سيرة محنود الغزنوى» أو بالأحرى مديحه» ولكن لغته كانت لغة مدرسية» مزخرفة بشكل 
مصطنع من أجل حاكم لم يكن يعرف العربية جيدا. وعلاوة على ذلك. كتب أبو الفضل محمد بن 
حسين البيهقى ( ت ٤١١‏ ه / ٠٠۷۷‏ م ) تاريخ الغزنويين باللغة الفارسية. 

وعلى أية حال بقيت اللغة العربية التى كانت تكتب بها عادة كتب التاريخ ذات الاهتمام 
الأكثر عمومية ما كانت دوائر إيرانية بعينها تطلبه حتى ذلك الحين» ولكن وجهة النظر الإيرانية 
كانت واضحة النبرة فيها. ومن هذه النوعية كتاب المؤرخ الشهير أبو منصور عبد الملك بن محمد 
الشعالبى» الذى بدأ بالتاريخ الفارسي القديم قبل أن يتناول فترة التاريخ الإسلامي فى مؤلفه 
'کتاب غرر أخبار الملوك وسيرهم“. وحتى الآن المجلد الأول ""' والمجاد الثالث فقط من المجلدات 
الأربعة التى تؤلف الكتاب الأصلى هما اللذان تم العشور عليهما ولا يكن الآن الشك فى تأليف 
المجلد الثالث الذى كان محل خلاف طويل. ذلك أن الفترة التى تغطها روايته ليست سوى 
الخطوط العريضة للطبرى. والأهم من هذا بالنسبة لأغراضنا هو الكتاب مجهول المؤلف الذى 
نشرہ '“' ..A.Gry,a2n eve‏ وعلی الرغم من أن ما يتبقى منه لا يحعدى بداية القرن الثانى 
الهجري / الثامن الميلادي. فمن الواضح أن تأليفه يرجع إلى بداية القرن الخامس الهجري/ 
الحادى عشر الميلادي. وكان المؤلف من خراسان مشل الشعالبی» ولکنه بخلافه استقاد بشكل مباشر 
أو غير مباشر من التاريخ العباسي الأصلي المنسوب لابن النطاح» أو من كتاب قريب منه لابد 
انه کان موجودا فی إقليمه. 

أما كتابة التاريخ فى مصرء» بعد محاولات تجريبية وفق خطوط الحديث والأخبار» فقد بدأت 
بداية طيبة مع ابن عبد الحكم وأخوته ١‏ انظر ما سبق )ء ولكنهم كانوا حتى ذلك الحين يتناولون 
فقط فترة الأيام الباكرة للإسلام» أو كما فى حالة سيرة عمر بن عبد العزيزء رواية أوسع جغرافيا 
ولكنها محدودة جدا فى التتابع التاريخي ومستلهمة من رد الفعل ضد العباسيين. ولا يبدو أن 
الفكرة كانت قد تشكلت بعد لتعقب تاريخ مصر خلال الأجيال المتعاقبة. ولابد أن الكتاب قد ظهر 
فی وقت كانت مصر فيه قد حققت لنفسها استقلالا مؤقتا تحت الحكم الطولونى» الذين لم يكتب 
تاريخهم حتى القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي» على يدي أبى جعفر أحمد بن يوسف ابن 
الداية ( ت ۳٤۰‏ ه / ٩۵١‏ م ) وأبى محمد عبد الله المدينى البلوى. رما كان ذلك بتشجيع 


(1 Ed. and trans. H.Zotenberg , Paris , 1900. 
{2) Arabskii Anonim ,Moscow , 1967. 
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من الإخشيديين ''. وكنت تلك أيضا الفترة التى عاش فيها الكاتب عبد الرحمن بن يونس الذى 
لا نعرفه سوى من خلال الاقتباسات المأخوذة عنه ومحمد بن يوسف الكندى الذى ألف كتابا عن 
ولاة مصر وقضاتها. وفيما بين نهاية الإخشيديين وبداية الحكم الفاطمي كان المؤرخ ابن زولاقء 
الذى سنناقشه فيما يلى. 


ويكاد يكون من المؤكد أيضا أن تكملة تاريخ الطبرى تم تصنيفها على يدي أبى محمد عبد الله 
بن أحمد بن جعفر الفرغانى تحت حكم الإخشيديين. وهو معروف لنا فقط من خلال الاقتباسات. 
وأهمها يوجد فى " كتاب العيون والحقيقة“ الذى كتبه مؤلف مجهول فى القرن التالى. ولم بتبق 
من هذا الکتاب سوی مجلدین فقط. أحدهما یتناول السنوات ۸٩‏ - ۲۲۷ ھ/۷۰۵- ۸٤٣‏ م 
وقد نشر منذ قرن مضی ویغطی الآخر الستوات من ۳۵۰-۲۵٦‏ ھ / ۸۷۰ - ٩٩۱‏ م ونشرد 
حديغا 0.5 "' ويتكون هذا الجزء الأخير أساسا من مزيج من الفقرات المستعارة من مسكويه 
ومن الفرغانى. والأصل المصري للكتاب فى العصر الفاطمى يؤكد المعرفة المحدودة حقا؛ ولكنها 
استشنانية فى الشرق. التى يبديها ا لمؤلف بتاريخ ا مغرب أو إفريقية (تونس) على الأقل. 


وقد أعطى تأسيس الحكم الفقاطمى لصر استقلالا كان كليا ومستمرا فى ذلك الوقت وكان 
بالطبيعة مصحوبا بنوع من التدوين الحاريخي المستقل بذاته.. وكان فى هذا الوقت فى زمن 
الخلیفة الشانی العزیز بالله (حکم من ۳۹۵ -۳۸۱ ۵ھ/۹۷۵- ١۹۹م‏ ) أن كتب ابن زولاق 
تاريخه» را على شكل حوليات؛ وعلى الرغم من أنه لم يصلنا مباشرة. فإنه كان المصدر الرنيسي 
للمؤلفين اللاحقين» حتى المقريزى بصفة خاصة. ثم جاء بعد ذلك المسبحى الذى كان بوصفه أحد 
أعضاء الأسرة الفاطمية الحاكمة ومن كبار موظفى الدولة. قد كتب العاريخ الرسمي للاأسرة بدرجة 
أو بأخرى» وقدمه على شكل يوميات. وقد تبنى الشكل نفسه معاصره هلال بن الصابئ وأسلافه. 
ليس بسبب تأثير أحدهما على الآخر» كما يبدو واضحا؛ ولكن بسبب استخدامهما للاظام 
الأرشيفي. وكما فى حالة هلال كان كتاب المسبحى ضخما وربا يكن تفسير صعوبة تكوين أية 
فكرة عن الكتاب كله من خلال الحقيقة القائلة أنه را كانت هناك نسخة واحدة فقط هى الموجودة. 


(D GAS, 357; GAL ,1, 155. 
. ۱۹۷۳ دمشق. ۱۹۷۲ و‎ )( 
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وليس من المؤكد بصفة مطلقة أن الكتاب كله قد نجا من عوادى الزمن حتى زمن المقريزى» ولكنه 
ريما يكون قد استخدم فى القرن السابع الهجري / الثالث عشر الميلادي على يدى ابن ميسر 
الذى كان المقريزى يعرفه. 

والمجلد الذی یغطی عامي ٤۱۸ - ٤۱۷‏ هھ / ٠١۲۸-۱۰۲۹‏ / محفوظ بمكتبة الإسكوريال 
باسبانياء بيد أنه ليس مكنا بعد اكتشاف ما إذا كانت هناك أى مجلدات أخرى كانت موجودة 
قبل الحريق الذى اندلع فى القرن الحادى عشر الهجرى / السابع عشر الميلادي. وعلى الرغم 
من أهميته الكبرى. كان الكتاب مهملا نسبيا حتى العصور الحديثة جدا. وقد نشره الآن تييرى 
بيانكيس وأين فؤاد السيد '. 


فى منتصف القرن الخامس الهجري / الحادى عشر الميلادي كان القضاعى يعمل فى مصر. 
وكان إيراني المولد ولكن مذهبه غير مؤكد» ولا تتسق سمعته العالية مع الكتب الصغيرة المتواضعة 
التى وصلتنا تحت اسمه. وعلى كل حال فإن المقريزى فى كتابه " اتعاظ الحنفا بأخبار الأئمة 
الفاطميين الخلفا“ يؤكد أنه يدين بالكثير للقضاعى فى معلوماته الأثرية وتاريخ مصر العام فى 
ذلك الوقت. 


وقد رأينا أنه من أجل أغراض التاريخ القديم. استفاد المؤرخون الذين كانوا يكتبون بالعربية 
من عدة كحب بهلوية قدية تمت ترجمتها لحسابهم. وبالنسبة للقرون الأولى بعد الإسلامء كنت اللغة 
العربية فقط تستخدم ولم يكن هناك شىء بالفارسية؛ وفيما بعد كانت أعمال المؤلفين العرب 
تترجم إلى اللغة الفارسية وظهر تدوين تاريخى وأخذ يتطور. ويقال إنه حتى فى ذلك الحين لم 
يكن هناك شى» تمت ترجمته إلى العربية. وكان الكتاب الذين يكتبون باللغة العربية من ولدوا فى 
فارس. كانوا يتجاهلون الكتب التاريخية ال مكتوية بالفارسية. مع استشنا ءات قليله للغاية. بحيث 
تطور خطان متوازيان من الكتابة التاريخية وكان كل منهما غير مدرك لوجود الآخر ومستقلا عنه. 

وفى البلاد السامية وفى مصر كانت العملية مختلفة. فعلى الرغم من أن اللغة السريانية 
استمرت موجودة فى مجال الأدب. فقد اتخذت الجماهير اللغة العربية باعتبارها لغتهم العامية 
كما أن الأقباط. الذين لم يكن لديهم سوى قدر محدود من الأدب» سرعان ما تعربوا تاما. 


() دمشق. ۱۹۸۰. 
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وبالطريقة نفسها تضا ءلت اللغة اليونانية إلى جزر لغوية صغيرة» واختفت حتى فيما بين المؤمنين 
بالكنيسة الملكانية. وبقي التدوين التاريخي السورياني بل شهد صحوة أخيرة ولافتة للنظر 
فى القرن السادس الهجري / الثانى عشر الميلادي فى أعالى العراق؛ وفى العراق» فيما بين 
النساطرة. استمرت حتى القرن الخامس الهجري / الحادى عشر الميلادى '"'. 


ومن المفهوم أن شبه الجزيرة العربيةء التى كانت على الدوام تقريبا مقسمة من الناحية 
السياسية بل والمذهبيةء لم تكن قادرة على تقديم المادة للتاريخ با معنى الحقيقي للكلمة. ومن 
ناحية أخرى» سرعان ما بدأ الاهتمام بتاريخ المدن المقدسة» وكذلك ممنطقة اليمن. وقد ذكرنا 
بالفعل الكتب التى تتناول تاريخ مكة. التى كتبها الأزرقى ومن جاءوا بعده "' ومعلوماتنا عن 
كتب تاريخ المدينة المنورة أقل» وليس لدينا سوى مستخرجات من منها فى مؤلفات ترجع إلى 
فترة لاحقة. مشل كتاب السمهودى. أما بالنسبة لليمن» فإن أقدم مخطوط من هذا النوع ما زال 
مخطوطا هو كتاب أبى العباس أحمد بن عبد الله بن محمد الرازى ( توفى حوالي سنة ٠١٠٤د/‏ 
۵ م ) عن صنعاء. ويجب على أية حال تخصيص مكان خاص لكتاب أبى محمد الحسن بن 
أحمد الهمدانی ( ت ۳۳٤‏ هھ / ٩٤١‏ م ) الذى» على الرغم من كونه ينيا قبل أي شىء كان 
الاهتمام بشبه الجزيرة العربية ككل.ولا يكن وصفه بأنه مؤرخ بالمعنى الدقيق للمصطلح» ولكنه 
جمع بين التاريخ وال جغرافيا وأنساب القبائل. والأخبار القدية قبل الإسلام» وهلم جرا فى كتاب من 
النوعية الراقيةء تمت إعادة بناء خصائصه الأساسية "'. ومن بين الموضوعات الأخرى التى جاهد 
المؤلف لكى يصفها تحول اليمن القدية إلى اليمن فى ظل الإسلام» على الرغم من أنه استطاع 
فى أحسن الأحوال قراءة النصوص القدية بشكل غير تام واعتمد بصفة أساسية على تراث العصر 
الإسلامي. التى كانت لاتزال حديثة نسبيا على الأقل فى زمنه. 

وداخل حدود غير ثابتة تكونت إمارة للمذهب الزيدى فى اليمن. أدت إلى ظهور أدب بصفة 
خاصة للأئمة. بادئا بأبی الحسین یحیی الهادی إلى الحق ( ت ۲۹۸ هھ / ۹١١‏ م ). هذه التراجم 
جمعها على بن محمد العلوى وأبو جعفر الكوفى '. 


)١(‏ عن الكتابة التاريخية المسيحية باللغة العربية, انظر ما يلى الفصل السادس والعشرين. 
() مثل ابن الشبة ( وهو أيضا مؤلف كتاب عن تاريخ البصرة ) والفقيهى... إلخ؛ 6۸5,1,345-6 
El?” al- Hamdani”.‏ )3( 
GAS,1,346.‏ 4( 
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وكان مسلمو الغرب بمتلكون خصانص محددة معينة لا تتعارض مع الاختلافات المحلية أو 
القرابة الوثيقة مع الشرق فى التطورات الشقافية وخلق الأنواع الأدبية. وإذ كان الفتح فى الغرب 
قد جاء متأخرا عنه فى الشرق» وحققته مجموعات من الرجال الذين كانوا منفصلين عن الجماعة 
الإنسانية الشقافية فى الشرق الأدنى» فمن المفهوم أنه كان لا بد لبدايات التدوين التاريخي أن 
تجى»ء متأخرة نوعا ما عن بداياتها فى الشرق الذى كان من الممكن أن يقدم النماذج. ومن بين 
الكتب التى تم إنتاجها كان بعضها خاصا بإفريقية أو الأندلس» وكانت الكتب التاريخية الأخرى 
تواريخ عامة للأندلس وللمغرب. اللتين غالبا ما كان التاريخ يربط بينهما. وهناك كتب غيرها 
تناولت ا مغرب الإسلامى كله فى الفترة التى شهدت توحدهما تحت حكم المرابطين أو حكم الموحدين. 


وكان أوائل المؤرخين الذين اهتموا بتاريخ المغرب الإسلامى من المصريين. وليس من الصعب 
تفسير هذا عندما نعذكر الدور الذى لعبوه هم والشاميون فى تأسيس نظم الحكم الجديدة وتنظيمهاء 
وفيما بعد أيضا سعى المسلمون فى الغرب إلى الحصول منهم على المعلومات الفقهية والتاريخية 
التى كانوا بحاجة إليها. ويكفى هنا أن نحذكر كتاب عبد الرحمن بن عبد الحكم. وتتأكد علاقة 
الأندلس ببلاد الشام بمعرفة الشرق التى كشفت عنها مؤرخة لاتينية صغيرة معروفة باسم " مؤلف 
مجهول عن قرطبة" (منتصف القرن الغامن الميلادى ) " وقيما بعد كان للاتقسام السياسي 
بين الشرق والغرب أن يصل إلى داخل التدوين التاريخي فى الغرب الإسلامي مع إغفال كاد أن 
يكون تاما لتاريخ الشرق بعد عصر النبي عليه الصلاة والسلام؛ وكان تطور كتابة التاريخ ما زال 
محدودا للغاية فى الوقت الذى قدم فيه الأمويون إلى الأندلس» وهم الذين حافظوا على ظل فقط 
من تراث أسلاقهم فی دمشق. 

أبو مروان عبد الملك بن حبیب ۱ ت۲۳۸ھ / ۸۵۳ م )» أول مؤرخ ولد فى الأندلس اهتم 
بتاريخ هذه البلاد» وقد عمل أيضا وفق أسلوب المحدثين. وفى القرن الرابع الهجري / العاشر 
الميلادى. العصر الذهبى للخلاقة فى قرطبة. كان هناك مؤرخان آخران: ابن القوطية والكاتب 
المجهول مؤلف كتاب " أخبار مجموعة“ وهو عبارة عن مجموعة من الروايات تتعلق فى معظمها 
بالماضى البعيد. وكتاب أصغر» تمركز على الأندلس» نسبه عريب بن سعد القرطبى إلى الطبرى,. 


«h See E. Levi Provencal , Histoire de FEspagnce musulmane , I, Leiden and Paris 1950 -3, 10. 
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دليل على أنه كان هناك اهتمام أيضا بالحدوين التاريخي المشرقي» وقد أعيدت كتابته على 
مقياس أكبر تحت عنوان " العقد الفريد“. وقد اهتم ابن حزم الفيلسوف - الشاعر» بعلم الأنساب 
القبلي التقليدي وكذلك بتاريخ الملل والنحل من وجهة نظر الأمويين. كما أن عبد الله بن باديس 
(حکم من -٤٩۹‏ ۸۳ ھ / ۱۰۹۰-۱۰۷۹ م ) آخر الزیریین فى غرناطة» کتب مذکراته""'. 
وعلى أية حال تبقى الحقيقة أنه بحسب المؤرخين المسلمين اللاحقين أنفسهم؛ كان المؤسسان 
الحقيقيان للتدوين التاريخي العربي فى الأندلس. فى القرن الرابع الهجري/ العاشر الميلاديء 
اثنين من المهاجرين الفرس المتعربين هما : أبو بكر أحمد بن محمد بن بشير الرازى وابنه عيسى بن 
أحمد "'. وبالنسبة لنا أهم مؤلف فى النصف الأول من القرن الخامس الهجرى / الحادى عشر 
الميلادي هو أبو مروان حيان بن حيان» الذى بعد أن أكمل عرضه الرائع لتاريخ إسبانيا الإسلاميةء 
كتب نسخة مختصرة منه. كبيرة أيضا " المقتيس“. تم اكتشاف خمسة مجلدات منها ونشرت 
على مراحل. 

وليست لدينا من الناحية العملية وسيلة لنعرف كيف بدأ التدوين التاريخي العربي فى 
إفريقية. أو فى المغرب. وهناك حاكم من الأغالبة» هو محمد بن زيادة الله وابن القاضى الكبير 
سحنون كتب عن الأسرة وعصرها کتبا اختفت ولا يبدو أنها كانت تستخدم على نطاق واسع من 
جانب المؤلفين اللاحقين ”. وربا تم بالمصادفة حفظ أقدم مؤرخة مكرسة للرستميين أتباع المذهب 
الإباضى الخارجى فى تاهرت (غرب ال جزائر). والحقيقة أنها قصيرة نوعا ماء قرب نهاية القرن 
الثالث الهجرى / التاسع الميلاديء وقد كتبها كاتب يسمى ابن الصغير “. الذى يحتمل أنه 
لم يكن ينتمى إلى مذهبهم الديني. وريا كان صعود الفاطميين ثم تدهورهم فيما بعد أيضا من 
أسباب اختفاء عدة كتب من فترتهم أو من فترات سابقة. و" كتاب افتتاح الدعوة“ لداعيتهم 
الكبير القاضى التعمان كتاب أساسي عن الأيام الباكرة للأسرة. بيد أنه لا يتعداهاء على حين 


(1) Memoirs of Abdullah al-Ziri in Andalus ,111 , 1935 ,[V ,1936, VI, 1941. 

(2; GAS „1,362; C. Pellat , ° The Origin and Development of Historiography in Muslim 
Spain’ in Lewis and Holt , Historians of the Middle East , 119. 

(3) For Ziyadatullah and the son of Sahnun , see Talbi , LEmirat Aghlabide, 910. 

(4) See GAS „J, 356. 
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أن سيرة الأستاذ جوهر لا تزيد عن كونها مجموعة إلا قليلاء وهى بالغة القيمة فى الحقيقة. عن 
مراسلاته الرسمية. وفى عيون الأجيال التالية بن فيهم ابن خلدون. كان ا لمؤسس الحقيقي للتدوين 
التاريخي المغربي هو ابن الرقيق القيروانى» الذى كان يكتب فى بداية القرن الخامس الهجري/ 
الحادى عشر الميلادي.وتحت اسمه تم حديثا نشر شذرات من كتاب يتناول عددا من الأغالبة. 
وكتاب " تاريخ إفريقية والمغرب“ . ومع أن هذا النص يرتبط تحديدا بابن الرقيق» فإنه لم يتم 
العأكد من أصالته. وجاء بعد ابن الرقيق أبو عبد الله محمد بن على بن حماد بن الأبار؛ وقد 
أكمل ابن شرف الكتاب وخلفه بدوره أبو صلت "'. 


ولا يبدو أنه قد تم إنتاج ى تدوين تاريخي حقيقي فى صقلية. على الرغم من أن فروعا أخرى 
من الغقافة العربية الإسلامية وجدت هناك. ولاحظ أمارى معلومات فيما يسمى مؤرخة كامبردج» 
التى لا تزال تنتظر من يعرفها. وبعد فترة من الوقت كتب الجغرافى والمؤرخ محمد بن يوسف الوراق 
عن موضوع المغرب لواحد من الأمراء من الأندلس المقسّمة فى القرن الخامس الهجرى/ الحادى 

عشر الميلادى. وقد استخدم البكرى هذا الكتاب, المفقود الآن؛ بعد ذلك بوقت قصير. 
وكان لابد أن يبدو أن المغرب يسبغ أهمية على كتب التراجم. حسبما اتضح من الطبقات 
التى كتبها أبو العرب فى نهاية القرن الغانى الهجري / الثامن الميلادي ومن بين آخرين ( تحت 
حكم الزيريين الأوائل ) كان هناك جزء على الأقل من الكتاب المفغقود للطبيب أحمد بن إبراهيم 1 
ابن الجزار (القرن الرابع الهجري/العاشر الميلادى) " وهما الكتابان اللذان استخدمهما عده من 
الكتاب المغارية اللاحقين مشل المؤلف المجهول صاحب كتاب " عيون الحقائق“ الذى سبق ذكره. 
وثمة كتاب من منتصف القرن السادس الهجرى / الثانى عشر الميلادي. قبل توحيد الموحدين. 
يستحق اهتماما خاصاء هو تاربخ القيروان الذى كتبه عبد العزيز بن شداد الذى كان فى الحقيقة 
يغطى تاريخ إفريقية برمتهء رما منذ الفتح الإسلامى. وحتى الآن لم يظهر هذا الكتاب فى دائرة 
الضوء. على الرغم من آنه بمکن أن یکون لا يزال موجودا فى مکان ما بالشرق. كان الكاتب 
Ed.M. Kaabi Tunis ,1968.‏ 1( 


(2) Idris. La Berberie orientale XV-=- Xvii. 


(3) GAL,1, 274 and GAL, S1, 124. 
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مضطرا فى نهاية أيامه إلى الهجرة لبلاد الشام؛ وأخذ معه مخطوطه ويدين كل المؤرخين المشارقة 
تقريبا الذين عرفوا شيئا عن إفريقية حتى بداية عصر الموحدين» بشىء لهذا الكتاب» من ابن 
الأثير وتلميذه ابن خلكان حتى النويرى بل وابن الفرات فى نهاية القرن الثامن الهجري/ الرابع 


ولم يصلنا شىء من المغرب يرجع تاريخه إلى ما قبل القرن السادس الجري / الخانى عشر 


وإذا كان يوجد» بدرجة ماء تدوين تاريخي مناسب لكل إقليم فيمكن أن يكون هناك أيضا 
اتجاه نحو تدوين تاريخي خاص بجماعة ذات طبيعة سياسية وإيديولوجية. وعلى أية حال» من 
الضروري أن نقوم ببعض التمييز هنا. إذ إن مثل هذه الجماعات ترغب» مثلما تفعل مجموعات 
من نوع آخرء أن يكون لها سجلها الخاص بعلمانها وغيرهم من الأشخاص ذوى السلطة - وبعبارة 
أخرى كتب تراجم منفصلة للإباضية. والشيعة. وا لمعتزلةء إلخ. وعلى كل حال فإنه بقدر ما يخص 
التاريخ الحقيقي للجماعة. لا يكن تحقيق ذلك تحديدا إذا لم يكن الخبراء موزعين على نطاق 
واسع للغاية ومختلطين مع آخرين. وفى حالة تنظيم سياسي لأنه يعمل بطريقة يقة مناقضة على نحو 
أو آخر كان يختلط جزنيا بالحدوين التاريخي الإقليمي. وكان للفاطميين» قبل التكوين الرسمي 
لدولتهم؛ تاريخ سابق. عرض له كما رأيناء القاضى النعمان الذى يبدو أنه لم يكن معروفا خارج 
دوائر الشيعة الإسماعلية. ومن ناحية أخرى» عرض هذا التاريخ نفسه من يسمى ابن أخى محسن 
الذی يبدو أن کتابه قد استخدم من جانب معظم مؤرخى ال مشرق(وبأوسع صورة على يدي أبى بكر 
عبد الله بن أيباك الدوادارى ). 

وعا سبق يسهل أن نرى إلى أي مدى كيف أن الاعتبارات التاريخية دخلت فى قطاعات 
عديدة من الحياة الغقافية والاجتماعية» كما اقترحنا بالفعل» مع النتيجة الحتمية المحمثلة فى 
ورود العروض التاريخية فى كتب من انواع مختلفة للغاية. 

وكان من الطبيعى أن يشعرأتباع المذاهب المختلفة با حاجة لمعرفة تاريخهم الخاص» أو بالأحرى» 
النسخة المثالية منه. وقد أدت هذه الرغبة إلى ظهور نط من التاريخ يجب أن نسميه تاريخ 
"المناقب" الذى قيض له أن يتطور فى تناسب مباشر مع الزيادة فى الفرق التى تحتمى بواحد من 
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الأولياء القدامى؛ ومن العصور القدية وجد كتاب " أخبار الجلاج“' . ومقارنة بين سيرة عمر 
بن عبد العزيز» وهى وثيقة سياسيةء ولكنها تاريخية أيضا عرضنا لها فى السطور السابقة. مع 
المناقب التى جمعت على مدى ثلاثة قرون ونصف بعدها على يدي ابن الجوزى» تبين تطور هذا 
النوع من التأليف. وبصفة عامة كانت المذاهب تبجل شهدا ءها: وهكذا كتب أبو الفرج الأصفهانى 
فى شبابه مصنفا عن العلويين الذين أعدموا هو كتاب " مقاتل الطالبيين“. 

ما بعد الفترة القدمة 

يتسم منتصف القرن الخامس الهجري / الحادى عشر الميلادي بكونه علامة فارقة فى التدوين 
التاريخي» كما هو الحال فى النشاط الثقافي العام بسبب انكسار الاستمرارية بفعل الانتفاضات 
السياسية التى لم تغير الحدود فحسب وإنا أعطت السلطة لأرستقراطية ليست لها معرفة بالتراث 
أو حتى» فى بعض الحالات» باللغة العربية. وعلى أية حال أبدى التدوين التاريخي مقاومة أفضل 
من الأنواع الأخرى. لأن مادته جددت نفسها بشكل طبيعي بدون الحاجة إلى القيام بإحياء فكري. 

ويقسر تقلب حظوظ الخلافة فى العراق ويغداد تفاهة الإنتاج التاريخي وانخفاض مداه قبل 
فحرة الانععاش النسبي فى نهاية القرن السادس الهجري / الثانى عشر الميلادي. ونعلم " أن 
محمد بن عبد الملك الهمذانى ( انظر ما سبق ) كان متبوعا بالرغونى ومن بعده الحنبلي ابن حداد 
الذى لا نعرف عنه شينا مباشرا. والحقيقة أن هوية الهمذانى هذا غير مؤكدة. ذلك أن المؤرخ بدر 
الدين العينى الذى عاش فى القرن التاسع الهجري / الخامس عشر الميلادي» بالنسبة للفترة 
التى تعنينا هناء وضع الفقرات المختصرة التى نقلها من المؤرخة الصغيرة محمد بن على العظيمي 
٤۸۳(‏ - إلى ما بعد ٥۵٩‏ ھ / ۱۰۹۰ - ما بعد ۱۱١۱‏ م ) جنبا إلى جنب مع فقرات أخرى 
لها الخصائص نفسها من محمد بن عبد الملك. لا يكن أن تكون منتمية للكتاب نفسه مشل تكملة 
تاريخه الذى ذكرناد من قبل. ومن ناحية أخرى فإن الروايات الظرفية التى قدمها ابن الفرات 
(بدون تسمية المؤلف - وهو أمر استثنائني) عن الأحداث فى العراق منذ بداية القرن السادس 
الهجرى / القرن الثانى عشر, تتشابه كثيرا مع ما يقدمه عز الدين بن الأثير؛ وريا يكون من 
الأفضل نسبحها إلى الهمذانى بقدر ما ترتبط ببداية القرن وبعدها كما نعلم ينتهى كتابه. وتتسم 
بالخاصية نفسها المستخرجات المختلفة التى حفظها سبط ابن الجوزى (فترة ملك شاه ) وكمال 
الدین بن العدیم ( ٦٦۰‏ هه /۱۲۹۲ م) وآخرون. 


(1 See L. Massignon , La Passion d’al- Halladj „ Paris, 1978. 
ابن خلكان. وفيات الأعيان.‎ )۲( 
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وحقيقة أنه قبل وقت طويل أن إشارة مؤرخ من نوعية ابن الأثير بشكل جماعي إلى "العراقيين" 
بین مصادره» کانت تعنی بالتأكيد أنه كان هناك عدد منهم. ولکنهم رما زاوجوا كتب المؤلفین 
بدون أن يبرز أي كاتب فرد بصورة مستقلة. وعلى أية حال. يجب ذكر الكاتب الموسوعي ابن 
حمدون. الذى عاش فى منتصف القرن» والذى يقدم فى المجلد الثانى عشر والآخير من كتابه 
”التذكرة“ عرضا ظرفيا قيما للتاريخ العام رما يكون قد جمع مادته فى بلاد الشام. ومن 
المحتمل أنه كان بناء على طلب أمير شامى قام العراقي المنفي ابن العمراني» فى أثناء الفترة 
نفسهاء بتصنيف التاريخ الموجز عن الخلافة " الأنباء فى تاريخ الخلفاء“. 


وعند نهاية القرن ظهر كتاب أكثر أهمية ولكن جوانب القصور فيه لها نفس الأهمية. 
فقد كان ابن الجوزى عالما من المدرسة الحنبلية التى كانت آنذاك فى طريقها للظهور فى العراق 
وبلاد الشام بدرجة صغيرة. وكان خطيبا يلهب حماسة الجماهير» ومؤلفا لأنواع كثيرة مختلفة 
من الكتب. تعج بالمعلومات والملاحظات الجدلية عن الحياة الأخلاقية والدينية والاجتماعية. 
وھو کاتب لا یل ولا یکل قدم لنا کتابا کبیرا بعنوان "المنتظم“ ضمن کتب آخری» وهو کتاب 
ضخم عن تاريخ العالم الإسلامى حتى زمنه "'. والجزء الأول هو التقليد المعتاد لاطبرى والباقى 
يقوم بدورتاريخ الطبرى بالنسبة للذين أكملوا كتابه. وعلى أبة حال» فإنه يضيف إليهم» بصورة 
متزايدة. من خلال تناوله الحياة والصراعات الاجتماعية- الدينية فى بغدادء مادة إضافية أخذت 
تعن كانوا يزودونه بالمعلومات من الحنابلة ومن جاربه الشخصية. ونخرج من الاختلال المفرط بين 
أحجام الفصول والفقرات بانطباع أن الكتاب غير مكتمل إلى حد ما وكتب فى عجالة. بيد أنه 
على كل حال تحمثل خاصيته الرنيسية فى اقتصار أفقه على بغداد » أو حتى على المسائل التى 
تهمه هو شخصيا: ونادرا ما ترد كلمة فى أي من كتبه عن الجهاد ضد الصليبيين. ولأن كتاب 
"ا لمنعظم" كان هكذا. فقد كان استخدام الكتاب اللاحقين له قليلا باستشنا» حفيده سبط بن الجوزى 
الذى أدخل عبارات منه فى كتابه "مرآة الزمان “ بشكل أكثر منهجية. ومن وجهة نظر فنية» يبدو 
كتاب " المنعظم“ أول مغال على النمط الذى قد أنحج على نطاق واسع فيما بعد الذى يتمشل فى 
إضافة الوفيات من المشاهير إلى حوادث كل سنة. وقد استكمل القادسى الذى كان معروفا لسبط 
ابن الجوزى. كتاب " المنتظم“ حتى السنوات الختامية للقرن» بيد أن كتابه مفقود . 


(1 EI, “Ibn al-Djawzi”. 
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وفى الأماكن الأخرى كانت شهرة كتاب ” تاريخ بغداد ” قد شجعت سلسلة من الكتاب على 
أن ينتجوا كتبا على شاكلته فيما يخص زمنهم: أولا السمعانى فى القرن السادس الهجري / 
الغانى عشر المبلادي» ثم البيى» ثم ابن النجار على الخط نفسه فى القرن السابع الهجري / 
الثالث عشر الميلادي. وفضلا عن ذلك كان السمعانى مؤلف كتاب إرشادي مفيد؛ ذلك أن كثرة 
أساء المؤلفين الذين لا يعرفون سوى بنسبتهم ( مغل الأسماء المأخوذة عن أماكن نشأتهم وما 
إلى ذلك ) جعلت من الصعوبة بشكل متزايد التمييز فيا بينهم وتعريف الأماكن التى اتخذوا 
منها أسماءهم. ويقدم السمعانى فى كتابه الموسوم 'كتاب الأنساب“ سجلا عاما يمكن مقارنته 
من بعض النواحى بالقواميس الجغرافية» ولكن مع إضافة أسماء أهم المؤلفين إلى كل موضع أخنوا 

ومن ا مشير للدهشة تماما أنه لم يكن لدى السلاجقة مؤرخون حقيقيون كتبوا عنهم خصوصا؛ 
سواء باللغة العربية أو باللغة الفارسية. ولم يتح لنا تاريخهم سوى عن طريق التدوين التاريخي 
العراقى الباقى أو من الكتب المؤلفة بأي من هاتين اللغتين فى كتاب تاريخي فيما بعد منتصف 
القرن السادس الهجرى / الثانى عشر الميلادي. وقد تم تأليف أحد هذه الكتب على الأقل خارج 
متلکاتهم بناء على طلب امیر کان متمسكا بتراتهم تماما. ومؤلف هذا الكتاب الأخير عن تاريخ 
السلاجقة. عماد الدين الأصفهانى الذى سوف نعرض له فيما بعد صنع تاريخه المهنى فى العراق 
ويلاد الشام» ولكنه كان إيراني المولدء وهى حقيقة أتاحت له أن يستخدم المصادر المكتوية بكلتا 
اللغتين بالتساوى» وهو أمر لم يكن معتاداء مع أنه كتب باللغة العربية فقط. وبالسبة للعصور 
الباكرة كان بوسعه الاعتماد على المصادر الأدبية العراقية؛ وبالنسبة للفترة التالية اعتمد على 
مذكرات الوزير الفارسي شرف الدين أبو نصر أنوشروان بن خالد ( ت ۳۲ أو 0۳۳ھ / 1۳۸ 
أو ٠١۳۹‏ م )؛ وأخيرا اعتمد على المعلومات المعاصرة التى كانت متاحة له فى بلاد الشام. وكا 
سنرى» بينما كان هذا الكتاب مصدر بهجة للمتخصص. كان لهذا السبب أن البندارى؛ مواطنه 
الذى كان ثنائي اللغة أيضا. أنتج نسخة مبسطة من الكتاب كانت الوحيدة التى وصلتنا. 
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والكتاب العام الآخر عن تاريخ السلاجقة الذى حفظته الأيام لنا ” أخبار السلجوقية“. الذى 
ينسب إلى مؤلف واحد.أو انين على ما يحتمل ليما حظ قليل من الشهرة"' . وصل فى 
شكله النهاني من شمال غرب إيران. حيث استمرت العربية الأكشر استخداما. ولابد أنه كتب 
بواسطة أتابك أذربيجان» ومن المؤكد أنه يحتوى على معلومات تتعلتق بذلك الإقليم. ويدين 
لهذين الكتابين العربيين المؤرخون اللاحقون الذين لم تكن لهم معرفة باللغة الفارسية بالكثير 
من المعلومات الأساسية التى عرفوها عن السلاجقة فى القرن السادس الهجري / الثانى عشر 
الميلادى. 


عند هذه النقطة يجب ذكر كتاب ” مشارب التجارب“ الذى صنفه بالعربية ابن فندق ( على 
ابن القاسم زيد البيهقى ) "' مؤلف تاريخ بيهق الصغيراللافت للنظر باللغة الفارسية. باعتباره 
من أفراخ كتاب " تجارب الأمم ”لمسكويه. وما نعرفه عنه مأخوذ عن ابن الأثير الذى كان الكتاب 
لا یزال موجودا فی آیامه. 

ومنذ ذلك الحين فصاعداء وعلى الرغم من أن اللغة العربية استمرت تستخدم فى إيران فى 
أغراض الدين والفقه. صارت أي كتب تاريخية جديدة تكتب باللغة الفارسية. وكتب محمد بن 
أحمد بن على النسوى بالعربية. وهى لغة كان عليه معرفتها بوصفه موظفا كبيرا فى بلاط جلال 
الدین منکویرتی ( حکم ٩۲۸-۹۱۷‏ ھ / ۱۲۲۰ ۱۲۳۱م ) بعد سنة ٩۲۸‏ د / ۱۲۳۰ م 
مباشرة فكتب السيرة اللافحة لسيده الأخير» ولكن مغامرات هذا الأخير نتج عنها موته فى بلد 
عربي» حيث استقر ليكتب لجمهور من القراء والرعاة الحامين له من ابناء العربية. 

كان الموقف فى بلاد الشام مختلفا تام الاختلاف. وإذ كان منقسما سياسيا عن ذى قبلء 
فى النصف الشمالي على الأقل» فقد كانت به فى كل مركز دوائر متعلمة صغيرة»حيث كان 
هناك كثيرون من الصغار الذين يزهو كل منهم بنقسه كاتبا وغالبا ما كان يكتب التاريخ. ولكن 
داخل الحدود المحلية الضيقة. هذا التشرذم وربا أيضا عناصر الجدل بأسلوب الكتابة. يفسر لاذا 
لم تحعفظ الأجيال التالية بشى»ء من هذه الكتب» التى لا نعرف عنها سوى عناوينهاء التى نادرا 
ما کان يذكرها المؤل ن اللاحقون. وکان آخر کتاب تاریخ مهم ینتج فی بلاد الشام هو الذى كتبه 


(1 Lewis and Holt , Historians of the Middle East ,69 -71 ; W.Madeling , “The identity of 
two Yemenite MSS”, Journal of Near Eastern Studies „XXXII, 1973 ,179. 
(2) Lewis and Holt , Historians of the Middle East,58. 
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یحیی بن سعید الأنطاکی ( ت ٤۵۸‏ ه / ٠١١١‏ م ) الذى كان يؤلف فى بيئة مسيحية بيزنطية 
فى شىء من التناقض البادى؛ وكان بمولده مسيحيا مصري المولد وكتب باللغة العربية الحى كانت 
قد صارت بالتأكيد سارية فى أنطاكية مثلما كانت فى الولايات الإسلامية. 


وکان لابد من انقضاء قرن أو أكثر قبل أن يظهر كتاب آخر لافت للنظر. وعلى أكثر تقدير 
يمكن ذكر عدد قليل من الأسماء بدون الادعاء بأنها قائمة كاملة: أبو غالب المعرى "ء على 
سبيل المغال من عائلة بارزة فى معرة التعمان. أنجبت فى النصف الأول من القرن الخامس 
الهجري/ الحادى عشر الشاعر العظيم أبو العلاء المعرى؛ فى الريع الأول من القرن السادس 
الهجري / الثانى عشر الميلادي حمدان بن عبد الرحيم الذى كان قد الف تاريخا عن الفرنج الذين 
كان قد مارس الطب بينهم ". وبعد ذلك بفترة من الزمان ظهر كاتبان آخران يبدو أنهما كانا 
أكثر أهميةء بيد أن مؤلفاتهما الكبرى قد اختفت: علي بن منقذ من أسرة بنى منقذ الشهيرة. 
والذى سنعرض له بعد قليل» والعظيمى. ومن المحتمل أن مؤرخة علي بن منقذ كانت مصدر 
مواد كثيرة من المعلومات فى المؤرخات اللاحقة '"ء ولكنها اشتهرت فى وقت مبكر تماما بأنها 
قد عملت بشکل ردئ وریا لها مذاق شيعي. وهو ما یحتمل أنه کان السبب فى أنها لم تنج من 
براثن الزمن. وترك العظيمى مؤرخة ملخصة مفيدة حقاء ولكنه كان قد صنّف عملا أكثر أهمية 
تم اقتباسه غالبا فى كتاب " بغية الطلب“ لكمال الدين ابن العديم. وهو مؤلف كتب من منطلق 
أنه مواطن من حلب لم يكن من أتباع أى مذهب ديني بعينه '“. وأخيرا هناك سبب جيد بشكل 
استشنائي لأن غضى هنا إلى نهاية القرن السادس الهجرى / الثانى عشر الميلادي» عندما ظهرت 
مؤرخة صغيرة معروفة باسم " البستان“ لكي تقدم الرابطة بين عائلات المؤلفين هذه من حلب ومن 
شمال بلاد الشام. 


ومرة أخرى كانت الأمور مختلفة فى وسط بلاد الشام وجنويها فى الفترة نفسهاء ريا بسبب 
الوحدة النسبية التى حققتها السيادة الفاطمية على مدى نصف قرن من الزمان بواسطة أتابكة 
دمشق. وفی هذه المنطقة نعرف فعلا کتابا واحدا فقط هو " تاریخ دمشق“ الذی یحکی فيه ابن 
Cahen , La Syrie du Nord , 44 and n.4.‏ 1( 

(2) Ibid., 41 -42. 


(۳) رما فى حالة كتاب البستان الذى نورده فيما يلى. 
Cahcn , La Syrie du Nord ,42-3.‏ )4( 
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القلاتسي تاريخ مدينته وإقليمه منذ منتصف القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادى» جتى سنة 
000ھ / 111۰ م. وعلى الرغم من القيمة التوثيقية الكيرى للكتاب. فإن المؤلف لا يتورع عن 
تجاهل بعض الأحداث المعينة غير الملامة. 


وأخيرا ريا نتأمل فيما يتعلق بهذه المجموعات تاريخ ميافارقين الذى كتبه ابن الأزرق الفارقى 
فى ديار بكر؛ ومؤرخته المهمة موجودة فى روايتين لم تجدا حتى الآن ناشرا للمائة سنة الأخيرة التى 
تغطيها (١‏ أي حتى سنة ۵۷۲ هھ / ۱۱۷۷ م ). 

ومن الواضح أن كل هذه المؤرخات» التى قيدت لأسباب عملية فى نطاق حياة المؤلف. 
اعتمدت بصورة أساسية على المصادر الشفاهية أو على التجارب الشخصية للكاتب نفسهء 
والواقع أن هذا ينطبق أيضا على الأقسام الأخيرة من تلك المؤرخات التى تعود إلى ماض أبعد 
زمنا. ويستلفت النظر بشكل خاص فى هذا الصدد " تاريخ دمشق“ بسرده الحيوي الذى ينبض 
غالبا بالجدل. وبالنسبة للفترات الأسبقء من ناحية أخرى» فإن هذه المؤرخة» مغل مؤرخة ابن الأزرق 
ورا مؤرخة العظيمي أيضاء استخدمت مصادر أدبية معترف بها على نحو أو آخر وهنا وهناك 
ريما كان المؤلفون قد استطاعوا الوصول إلى الوثاتق من المحفوظات. 


ومن الصعب أن نعرف كيف نصنف أسرة بنى منقذ التى كان عدة من أبنائها ا فيهم علي 
نفسه قد جربوا أيديهم فى كتابة التاريخ. وأشهر أبناء هذه الأسرة» أسامة بن منقذ. ( ت ٤0۸د/‏ 
۸ م )» کان مؤلف كتاب فريد من نوعه» وهو مشهور اليوم» ولكنه لقي التجاهل فى التراث 
الغربي كله وهو " كتاب الاعتبار“"'. وفى هذا الكتاب ينشر أسامة» فى تجاهل تام لتتابع 
الزمني» ولكن بعفوية عظيمة» ما جمعه طوال حياة من الأسفار التى أخذته أحيانا تحت ظروف 
رومانسية» من مسقط رأسه شیزر علی نهر العاصی. إلى دیار بكر ومصر التی کان يحكمها 
والصداقات الصغيرة مع الفرنج فى الكيان الصليبي فى العقدين أو العقود الثلاثة التى أعقبت 
الحملة الصليبية الأولى. 


١(‏ انظر ما سبق الفغعل الحادى عشر. 
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وفى مجال التراجم» أعطى ابن عساكر مدينة دمشق كتابا ضخماء منافسا لذلك الكتاب الذى 
ألفه الخطيب البغدادى لبغداد فى القرن السابق وأكثر منه انفتاحا من الناحية العقلية عنه فيما 
يتعلق بالجوانب غبر الدينية من الحياة. وهو تجاه قيض له فى القرن التالى أن يكون أكثر ظهوراء 
لاسيما فى كتاب " بغية الطلب فى أخبار حلب ” لكمال الدين بن العديم الذى سنشير إليه مرة 
أخرى. وريما يجدر بنا أيضا أن نذكر كتاب ابن عساكر " فضائل بيت المقدس“. الذى ألفه على 
خلفية تحرير صلاح الدين الأيوبى له. 


والتدوين التاريخى فى القرن الثانى من الحكم الفاطمي معروف قليلا لنا. فمن ناحية يبدو 
أن تدهور الدولة رعا يكون قد ثبط من كتابة مؤلفات كيرى؛ ومن ناحية أخرى» فمن المحتمل أن 
الكارثة التى مثلها الغزو الأيوبى الأخير لأملاك الفاطميين قد جلبت فى قطار خسائرهاء توزيع 
أو إخفاء المؤلفات المكتوبةء والتى قدر لعدد قليل منها فقط أن تعاود الظهور» أن لم يكن من 
أجلنا فعلى الأقل لؤلفين بعينهم فى العصر المملوكي اللاحق. وهناك كتابان فى التاريخ العام 
بشكل أو بآخر» عن الحكم الفاطمى يبدو أنهما اتبعا خطوطا متوازية» ولكن كلا منهما كان 
مستقلا عن الآخر. ولا نعرف شيئا عن كتاب أنتج قرب منتصف القرن السادس الهجري / الغانى 
عشر الميلادي لمؤلف ورد ذكره فقط بلقبه فى البلاط وهو " المحنك". بغض النظر عن أنه كان 
المصدر الرئيسي الذى استخدمه جمال الدين أبو الحسن علي بن ظافر الأزدى عند نهاية القرن. 
ومرة أخری استخدمه محمد بن مسر ( ت 1۷۷ ه / ۱۲۷۸ م ) عند بداية الحكم المملوكى؛ ولم 
يشر أى كاتب لاحق إليه. ويصدق العكس على ابن الطويرء الذى يمزج كتابه التاريخي بين رواية 
تفصيلية عن أحداث القرن السادس الهجرى / الثانى عشر الميلادي» حتى قدوم الأيوبيين» مع 
مناقشة منهجية ومتعمقة لمؤسسات الحكم البائد. كما وجدها الحكام الجدد» من وجهة نظره» وهو 
ما يفترض أنه النقطة التى يشير إليها عنوان " نزهة المقلتين فى أخبار الدولتين ”. وعلى الرغم 
من أهميته الكبيرة. فلا يوجد كاتب لاحق يذكر الكتاب قبل نهاية القرن الثامن الهجرى/ الرابع 
عشر الميلادي» عندما يبدو من ارجح أن ابن خلدون وجد فيه فائدة على الرغم من أنه لم يشر إلى 
ذلك صراحة. ويدين ابن الفرات» الذى كان مدى اختياره لمصادره واسعا إلى درجة كبيرةء بالكثير 
لهذا الكتاب الذى أخذ عنه الملامح الرنيسية لمعلوماته عن القرن الشانى من الحكم القاطمى؛ كما 
أن المقريزى وابن تغرى بردى قد فعلوا مشل ذلك. ثم مع تدهور التدوين التاريخى المصري» خيم 
الصمت على كتاب ابن الطويرء لدرجة أنه لم يكن معروفا حتى العصور الحديشة العصر اا 


عاش فيه مۇلقە. 
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ويفسر ازدياد سلطة الوزراء على حساب الخلفاء فى مصر سبب ازدهار الرسائل التاريخية ذات 
الموضوع الواحد التى كتبت عن الأفضلء والمآمون البطائحى» وطلاتع بن رزيق» والتى ارتبطت 
بشكل أو بآخر بالمنافسات السياسية ولكنها غنية بالمعلومات عن الحياة الإدارية. وكانت هذه 
الرسائل ما زالت متاحة فى زمن المقريزىء ولكن لا يبدو أن أيا منها قد حفظت فى شكلها الأصلي 
حتى يومنا هذاء وإلى جانب هذه الرسائل يجدر بنا ذكر كتاب أكثر تلخيصا وعمومية فى طبيعته 
وعنوانه " الإشارة إلى من نال الوزارة“ الذى صنفه على بن الصيرفى (ت ١٤٠ه/۷٤١١م).‏ 
ألذى كان موظفا كبيرا بالديوان عند بداية القرن السادس الهجري / الثانى عشر الميلادي. 


واستمرت كتابة التاريخ باللغة العربية فى مصر مع ” كتاب السير“ لساويرس بن المقفع وكتاب 
خاص ینسب إلى المهاجر الأرمنی - هو کتاب آبی صالح الأرمنی عن كنائس مصر. 

وكان العصر الفاطمى موازيا للدولة الصليحية فى اليمن» والتى كانت إلى حد ما تابعة 
للفاطميين. بيد أن هذا لم يستبعد الوجود المستمر للخلايا الزيدية والجماعة الشافعية. وكل من 
هذه المجموعات كانت لها أدبياتها؛ وهنا يكفى أن نذكر مؤرخة مسلم اللحجي التى لا تحدد 
محتواها بشكل واضح "' والعمل ذا الطابع الأدبى الأوضح للشاعر عمارة بن أبى الحسن الحكمى. 

وقد أدت شهرة صلاح الدين الأيوبى وحقيقة أنه» فى وسط الأمراء الأتراك. كان من أبناء 
الثقافة العربيةء إلى تجمع دائرة من الكتاب حوله. وقد ذكرنا بالفعل عماد الدين الأصفهانى فيما 
يحعلق بتاريخ السلاجقة والذى كتبه» فى الحقيقة ببلاد الشام عندما دخل فى خدمة صلاح الدين. 
وفيما عدا ذلك كان الهدف من وراء عمله كله أن يؤلف تاريخا عن ذلك السلطان. وكان أهم 
جزء منه كتاب " البرق الشامى“ وهو رواية عن تاريخ بطله استمرت حتى نهاية عهده. مقضمنة 
وصف استرداد بيت المقدس» واستعادة بلاد الشام وفلسطين من الفرنج ومقاومة الحملة الصليبية 
الثالغة. وقد كتب بأسلوب جدير بالسلطان الشهيرء ولكنه كان فى الحقيقة قد اتخذه فى كتابه 
عن السلاجقةء حسبما لاحظنا بالفعل. وعلى أية حال ليس هناك سبب يجعلنا نعتقد أن السجع 
وزخرفة الأسلوب كان يقصد دقة العمل الذى لا راع حوله. بالإضافة إلى ذلك فإن المؤلف. الذى 
كان عمله الرتيسي مسئولية مراسلات سيده» يضطر كثيرا إلى تقديم العديد من الأمغلة منهاء 
وهو ما يشكل بالنسبة لنا القيمة التى تتوفر فى وثائق الديوان. وقد اعتبرت الأجيال التالية 


(Dh Madelkmg, “ The identity oftwo Yemenile MSS” ,179. 
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كتاب " البرق الشامى“ المصدر الأساسي لتاريخ صلاح الدين. لدرجة أن الكتاب اللاحقين قد 
اتبعوه بحيث كادو! يستبعدون الآخرين جميعا. وكانت لعماد الدين الأصفهانى سمعة معتبرة 
بأسلوبه المحمايز؛ ومع هذا فلابد أنه كان يرهق النساخين؛ لأنه لم يصلنا سوى ثلاث شذرات من 
عمله الأصلي ومختصر لكتابه قام به البندارى نفسه الذى يبدو أنه كان يشغل نفسه بالفعل فى 
التاريخ السلجوقى. وحتى من النسخة المختصرة لم يبق سوى فترات قليلة - وحدث هذا فى وقت 
قريب تماما. وأحسن تنقيح معروف هو ذلك الذى قام به أبو شامة فى القرن التالى"'. 


ومن هذا الكتاب الأساسي أخرج عماد الدين الأصفهانى جرءا خاصا مكرسا لتحرير بيت 
المقدس. وقد حفظ بشکل افضل بسبب حجمه التراضع واهمية موضوعه. وأذ عاش بعد سیده 
بعسع سنوات. أنتج أيضاء فى مجلدين متوالين. تكملة لكتاب " البرق الشامى“ الذى كان أبو 
شامة قد حفظها. بالإضافة إلى أنه صنف مجموعة من الأشعار فى زمنه» على غرار " يتيمة 
الدهر“ للشعالبى؛ مع تراجم ملحقة عن الشعراء ". 


ويجب أن نذكر مع عماد الدين الأصفهانى زميله وصديقه عبد الرحمن بن على المعروف 
باسم القاضى الفاضل ( ت٩۵۹‏ ھ / ۱۲۰۰ م ) الذی کان على الرغم من انه کان مصري 
المولد. مغرما بألاعيب الأسلوب التى كانت قد أسهمت بالضرورة فى شهرة سيدهم. وفى " البرق 
الشامى“ يمكن أن نجد كثيرا من الاقتياسات من المراسلات الرسمية للقاضى الفاضل. الذى كان 
أكثر انغماسا بصفة خاصة فى الإدارة الداخلية, كما أنه حافظ. حسبما كانت الممارسات فى 
معظم الدواوين» على يوميات الأحداث التى قرر فيما بعد أن يحررها من أجل النشر. وفى هذا 
العمل كان يساعده أبو غالب الشيباني. المعروف بسبب مختصره واستكماله لتاريخ الطبرى. 
وكانت يوميات الديوان للقاضى الفاضل, ما زالت متاحة فى زمن المقريزى ". كما أن بعض 
المخطوطات ذات المحتوى المتنوع من مراسلاته باقية إلى اليوم. 

والسنوات محل الدراسة تتوازى بشكل فضفاض مع فترة الذروة بالنسبة لطائفة الحشاشين 
فى بلاد الشام. ولم يبق لنا أي كتاب تاريخ خرج منهم» ولكن لدينا على الأقل سيرة - معأخرة 
حقا وشبه أسطورية - عن راشد الدين سنان. زعيم الحشاشين الذى كان معاصرا لصلاح الدين “ 


() انظر ما یلی. 
El,” Emad al-Din “.‏ )2( 
Cahen , La Syrie du Nord , 52.‏ )3( 
See S. Guyard ,“ Un grand maitre des assassins au temps de Saladin “ , Journal Asiatique,‏ )4( 
April - May - June 1877, 324-489.‏ 
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وكما كانت الانقسامات السياسية تشجع التواريخ المحلية. كذلك فإن تتابع الأسر الحاكمة 
أو متابعة الاهتمام بالأمة الإسلامية ككل بالنسبة لأفراد بعينهم» قد شجع شكلا جديدا من 
التأليف. والحقيقة أنها كانت محاولة لمزج العرض التاريخى التتابعى برواية الأحداث التى جرت 
فى جميع أنحاء العالم الإسلامي - وهى مهمة يصعب إنجازها بنجاح فی کتاب واحد فقط. وبقدر 
ما كان يمكن الإشارة إلى التواريخ المحددة للأمراء أو الأسر الحاكمة أو حتى المدن. كان أكثرمنهج 
مناسب للكتابة ببساطة يتمشل فى جمع التواريخ الفردية فى تصنيف عام. وقد فعل هذه بدرجة 
ما ابن بابا القاشى حوالى سنة ٠٠٠‏ ه/ ٠٠٠١١‏ م» وبصورة أوضح. المؤلف الفارسي صاحب 
كتاب " مجمل التواريخ“ بعد ذلك بقليل. وفى الأراضى العربية قدم ابن ظافر الأزدى مثالا متازا 
عند نهاية القرن السادس الهجري / الثانى عشر الميلادي هو كتاب " أخبار الدول المنقطعة“. 
وأكثر من ذلك فى هذا المجال طبقت هذه المعادلة فيما بعد على أيدى كتاب متفتحى العقل من 
أمثال النويرى ورشيد الدين طبيب ١‏ باللغة الفارسية ) بل وابن خلدون. 


وعند هذه النقطة يبدو من المناسب أن تلفت الانتباه إلى نمط من المؤرخات» يتشابه مع نظيرتها 
فى بيزنطة وغيرها من آداب الشرق والغرب» سوف نسميه "المؤرخة المختصرة ". وغني عن القولء 
إنه فيما بين العامة والمتخصصين. كان هناك أناس مهتمون بقراءة الروايات التاريخية القصيرة 
وباحشون راغبون فى الرجوع بسرعة إلى الكتب ذات المرجعية الجاهزة. وكان ضروريا لهذه الفئة 
من المستخدمين» جمع المعلومات من المستخرجات أو المختصرات؛ وكان من الصعب أن تعتبر هذه 
كتبا فى الأدب ولكنها كانت تخدم فى نشر الثقافة التاريخية. فهى توضح لنا على الأقل ما 
كان المؤلفون يرونه أكثر فائدة فى لفت انتباه معاصريهم. ومن الواضح أيضا أنه بالنسبة للمؤرخين 
المحدثين نادرا ما توفرت المعلومات التى لم تكن متاحة بالفعل فى مكان آخر. وعلى أية حال 
فإنه يجب عدم التغاضى عن الحالات التى را تكون قد حفظت قصاصات من المصادر التى 
فقدت فيما بعد. هذه المؤرخات القصيرة ليست كلها متشابهة؛ فبعضها له مظهر اللاحظات 
الأولية وييكن فهمها على الوجه الصحيح فى ضوء معلومات أخرى أكثر وضوحا. وغيرها تنتقى. 
ولكنها تحافظ فيما اختارته على شكل السرد المستمر القابل للقراءة. وكثيرا ما يكون مؤلفو هذه 
المؤرخات المختصرة أصحاب المؤلفات الأكشر امتداداء وفى بعض الحالات تجىء بعد كتاب أطول 
للمؤلف نفسه. فإنه قد يمد نطاق الرواية فى السنين الأقرب الى عصره. ولا يكن القول إن الأعمال 
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اللختصرة تكون دائما اختصارا لمؤرخة أطول؛ فهناك. إلى حد ما. خطان مستقلان من العمل. 
وريا تتبع المؤرخة مؤرخة أخرى أسبق زمنيا بدون الإشارة إلى كتب أكثر تفصيلا للمؤلف نقسه. 
وربا تكون المؤرخة فى بعض الأحيان أسبق زمنياء وفى بعض الأحيان تكون لاحقة على الكتاب 
الأطول. فابن واصل» على سبيل المغالء ألف " التاريخ الصلاحى“ قبل كتابه الكبير " مفرج 
الكروب فى أخبار بنى أيوب“. وابن أبى الدم كتب مؤرخته المختصرة بعد مدونته المطولة. وقد 
نسخ ابن النظيف الجزء الأول كله من مؤرخته من البستان» كما نسخ المكين بن الأمين مؤرختهء 
حتى وفاة صلاح الدين. من التاريخ الصلاحي لابن واصل. والكثرة الظاهرة للمؤرخات المختصرة 
فيما بعد الفترة القدية رما تشير إلى عملية نشر هذا الشكل من الثقافة على نحو ديوقراطي 


معین. 


كانت الحقبة الأيوبية بالنسبة للتدوين التاريخي فى بلاد الشام والجزيرة قرنا من المجد قيض له 
أن يستمر تحت حكم سلاطين المماليك الأوانل. ولكنه فى ذلك الحين كان موازيا للتدوين التاريخي 
الملصري. الذى كان له أن يحتل المركز الأول فى نهاية الأمر. وكانت الحقيقة أن وضع بلاد الشام 
فى التاريخ العام للشرق الأدنى قد حاز أهمية عالمية. وكانت بلاد الشام هى التى تحول إليها 
آخر الإيرانيين الناطقين بالعربية عندما لم تعد بغداد مركزهم الرئيسي» والشى»ء نفسه يصدق على 
أولئك الذين فى الغرب. خاصة فى الأندلس. بعد نكسة حركة الأسترداد المسيحية. وكانت هناك 


الشام كانوا نشطين بشكل خاص فى مصر» حيث أدى سقوط الحكم الفاطمى وشغل كل المناصب 
العليا بالقادمين الجدد من آسيا القريبة. من جلبوا معهم موروثات مختلفة. إلى كبح تطور ثقافة 
مصرية عامةء لم تتحقق سوى مع قدوم المماليك. 

وأول مؤلف كبير كان بمعنى من المعانى من الباقين من القرن السابق. فقد كان ابن أبى ىء . 
مشل عائلة شيعية كبيرة فى حلب. وعلى أية حال. رأى العديد من رفاقه فى المذهب يتحولون إلى 
المذهب السني الرسمي. وان يدين لوالده بوفرة الكتابات التى أمده بهاء سواء كانت أصلية أو 
مأخوذة من التواريخ المحلية الصغيرة التى ذكرناها بالفعل. وقد شكل كتابه ”معادن الذهب“ 
تاريخا عاما للعالم المسلم» ولكن بعيدا عن بعض المستخرجات فى كتاب عز الدين بن شداد. 
فليس معروفا لتا سوى ما يتعلق بالجزء الذى يتناول القرن السادس الهجری / الثانى عشر 
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الیلادی. ولا تزید ملاحظاته على الأقاليم خارج بلاد الشام» وبعضها خارج مصر؛ على کونها 
مؤشرا على المصادر المعروفة المعتادة. مغلا (كتاب عماد الدين الأصفهانى عن السلاجقة. 
وعلى نطاق أوسع» مصادر عهد صلاح الدين الأيوبي ). ومن ناحية أخرى. هناك اهتمام كبير 
بما يخبرنا به عن تاريخ شمال بلاد الشام ( وفيما يخص دمشق يستلهم ابن القلاتسى )؛ وعن 
فترات معينة فى التاريخ المصري» وهناك الكثير جدا على هذا النحو لدرجة أن مؤرخا مشل المؤرخ 
السني شهاب الدين أبو شامة. بينما حذف اسم ابن أبى طىء من قائمعه الافتتاحية لا يستطيع 
أن يقاوم إغراء الاقتباس منه باستمرار فى الفقرات المخصصة لعهود نور الدين محمود بن زنكى 
والسنوات الباكرة من عهد صلاح الدين الأيوبى» ولا تزال روايته عن تاريخ النصف الأول من القرن 
السادس الهجرى/ الثانى عشر الميلادي الأكثر أهمية بالنسبة لناء على الرغم من أنه وصلنا 
عن طريتق مؤرخة ابن الفرات اللاحقة زمنياء والتى لقيت التجاهل زمنا طويلاء ولم تظهر لها 
الترجمة ولا النشر اللذان طال انتظارهما. وقد اتبع ابن أبى طىء كتابه الكبير بسيرة لابن صلاح 
الدين وخليفته فى حكم حلب.الملك الظاهر. الذى يبدو أنه كان على علاقة طيبة به. وكان قد 
قابل ياقوت الذى خصص له ترجمة حفظها الصفدى ولكنها مفقودة من مخطوطات كتابه « إرشاد 
الأريب»» وليست ممصادفة بالتأكيد '. 


ولا بد أن مدينة حماة الصغيرةء كانت حتى بداية القرن الثامن الهجري / الرابع عشر الميلادي. 
مركزا مهما للمؤرخين» بلغ أوجه فى الأمير أبى الغداء. وعلاوة على ذلك فإن أول مل لهذا الخط. 
کان أميرا بالفعل» هو محمد بن عمر بن شاهنشاه بن عمار بن أخى صلاح الدين وحاكم المدينة. 
وكتابه ”مضمار الحقائق“ فى أساسه ملخص لكتاب عماد الدين؛ فيما يتعلق بالجزء الذى د 
اکتشافه حدیشاء وقد زاده بتراث عائلي معين وملحق بغدادي مكتوب غير مؤكد القيمة. 

كذلك فإن القاضى بن أبى الدم.الذى كتب مقالة عن منصب القاضى» صنف تاريخا عاما 
هائلا لا غلك منه للأسف سوى مستخرجات متفرقة» على الرغم من أنه يبدو أنه كانت هناك 
نسخة كاملة منه موجودة فى مكتبة الإسكوريال حتى الحريق الذى وقع فى القرن الجحادى عشر 
الهجري / السابع عشر الميلادى. وقد كتب هو أيضا عن بغداد ومن الواضح أنه كان يهتم بشكل 
متقطع بصقلية. ومؤرخته المختصرة التى تحمل عنوان ” التاريخ المظفرى“. كرّسه للمظفر حاكم 
حماةء وقد حقظه لنا الزمنء ولكنه ذو قيمة وثانقية بالنسبة لنا فقط قى السنوات الأخيرة. وكان 


(1) See EJP , “Ibn abi Tayyi ”. 
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يرجع إلى تاريخ لاحق على التاريخ الكبير» ولكنه لم يكن مستلهما منه بالضرورة. 


ويتبقى مؤلفون آخرون من أهل حماة مشل ابن النظيف وابن واصل. الذى سوف نذكره فيما 
بعد. وابن النظيف الذى أمضى حياته العملية بصفة رئيسية فى خدمة سيد قلعة جعبر» أنحج 
ایضا تاریخا کبیرا وتاریخا صغیراء علی الرغم من ان اساس کتابته غير معروف وتاریخه الکبیر 
مفقود بل إنه من المؤكد أنه لم ينعشر قط. والكتاب الثانى» الذى تم اكتشاف مخطوطه حديغا 
ونشره. موجز للغاية حتى القرن السادس الهجرى / الثانى عشر الميلادي» وعندها يعتمد على 
البستان'"''. ولكن التكملة تحوى معلومات أصلية. عن صقلية وآسيا الصغرى التركية مغلا. 

وأهم كاتب فى تلك الفترة. على أية حال. كان بلا شك هو عز الدين بن الأثير» ومن المؤكد أنه 
واحد من أكبر المؤرخين العرب المسلمين. وقد جاء من عائلة مشهورة فى الجزيرة (أعالى العراق) 
ابن عمر» أنجبت فى الوقت نفسه أخوين» أحدهما كان وزيرا للأمير الأيوبي (مجد الدين) ‏ والآخر 
هو الأديب المشهور (ضياء الدين )؛ ويبدو أنه لم يكن يشغل نفسه بكسب العيش» بغض النظر 
عن المكاسب التى قد يغدقها عليه الزنكيون فى الموصلء» والذين كان خادما مخلصا لهم. ويبدو 
أن شاغله الرئيسي كان توفير كتاب إرشادي لرفاقه فى الدين يمدهم با معلومات الجوهرية التى 
قد يحتاجون إليها. ومن المؤكد أن هذا الشاغل اختلط بشواغل أخرى عن تاريخ أتابكة الموصل» 
كان يهدف إلى تحقيتق تقدير حقيقي لنور الدين محمود فى العلاقة مع صلاح الدينء ولكن هذه 
كانت نقطة البداية الحقيقية لكتابه " الكامل فى التاريخ“ الذى أكمله تحت حماية بدر الدين لؤلؤ. 
وريث الزنكيين. وإحدى الخصال المهمة فى ابن الأثير تتمشل فى وضوح أسلويه والعناية بالشرح» 
معا كان يقوده إذا ما دعت الحاجة إلى أن يمد أو يتخطى الإطار الحولى الصارم فى عرضه. وما 
يستلفت النظر بصفة خاصة هو مدى كتابته. وبالنسبة للفترات القريبة من عصره» من الواضح أنه 
استفاد من السجلات المحفوظة فى بغداد . والموصل ورا دمشق وغيرها. ومن ناحية أخرى» خاصة 
فى تناول تاريخ إيران كان يسأل بشكل مباشر التجار والسفراء وأمثالهم» على الرغم من أنه لم 
يكن يعرف اللغة الفارسية "' وفيما يتعلق بالقرون الأسبق زمنياء فإنه بطبيعة الحال اتخذ الطبرى 
قاعدة له على حبن أنه فى الوقت نفسه كان يلحق موجزا مفصلا إذا دعت المناسبة بمساعدة أو 


)١(‏ انظر ما سبق۔ 
D.S. Richards , “ Ibn al-Athir and the later parts of the Kamel” , in D. O. Morgan (ed. ),‏ )2( 
Medieval Historical Writing in the Christian and Islamic Worlds, London , 1982.‏ 


وو 


بدونها الملخصات السابقة التى لا نعرفها. وعن فترة القرن الرابع الهجرى / العاشر الميلادي إلى 
السادس الهجري / الشانى عشر الميلادي. كان على ألفة مع سلسلة من المؤلفين العراقيين الذين 
سبق ذكرهم» حتى كتاب " المنتظم ". وأضاف بنفسه ابن القلاتسي من الشوام. وكان متمايزا 
أيضا بأنه أول كاتب فى الشرق يفيد من المصادر الإسلامية فى الغرب الإسلامي» ليس فقط من 
عبد العزيز بن شداد. الذى هاجر إلى دمشق. ولكن أيضا من الأندلسي أبى بكر أحمد بن محمد 
الرازی. وقد عرف كيف يستخرج منهم جميعا ما هو جوهري بشکل موجز وعندما تکون هناك 
مناسبة لعقد المقارنات الضرورية. 

وفى السنوات التى تزيد على الثلاثين بعد زمن ابن الأثير» يجب ملاحظة ثلاثة كتاب كبار. 
سبط بن الجوزی» وهو حفید للجوزی الذى کان جده لأمه. وكان مشله خطيبا يمكنه أن يخاطب 
الجماهير , وكان قد استقر فى بلاد الشام فى خدمة الأيوبيين بدمشق؛ ومن أتباع المذهب 
الشافعى. وليس هناك دلیل فی کتابه " مرآة الزمان“ على أنه اعتمد على معلومات تساوى 
تلك الموجودة فى كتاب "الكامل“؛ وفى بعض الأحيان بالفعل لتجنب استخدام الأدلة المدانة من 
سابقیه. وکان ينسخ من مصادره حرفيا - با فى ذلك كتاب " المنتظم“ لجده - ويحمل كتابه قيمة 
خاصة فی الفترة من ٤۷۹ -٤٤۸‏ ه / ۱١۸۷ -٠١١١‏ م» لأنه نسخة طبق الأصل من الكتاب 
المهم لهلال الصابئ '. ومن ناحية أخرى» فيما يتعلق بحياته يقدم معلومات أصلية مقصلة. 
وكذلك استعارات من مذكرات صديقه سعد الدين. والجزء الأكبر من كتابه يركز على العراق. 
حيث عمل أهم ا مؤرخين» ولكنه فى اهتمامه بالمسار العام للتطور صار بدرجة متزايدة تاريخا لبلاد 
الشام؛ استمر حتی سنة ٩۵۳‏ هھ / ۱۲۵١‏ م. أي قبل وفاته بوقت قصیر.. وکان هو الذی قدم فى 
بلاد الشام تمارسة جده الذى بدأ يلحق تراجم السنة بسجل الأحداث. ليقحم بشكل مربك إلى حد 
ما سرد الأحداث المرتبطة بوفيات الزعماء» ما كان يؤدى إلى مقاطعة السرد. وكان لهذه الممارسة 
أن تنتشر منذ ذلك الحين إلى دمشق أولاء ثم فى جميع أنحاء دولة سلاطين المماليك. وقد جعل 
الترتيب الآلى للمعلومات فى شكل الحوليات كتاب " مرآة الزمان ٠"‏ المصدر المفضل لدى كثير 
من المؤرخين اللاحقين. بل بدرجة أكبر من كتاب "الكامل فى التاريخ". 


(۱) انظر ما سبق. 
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وشهاب الدين أبو شامة وهو من دمشق أيضاء معروف لنا بسبب كتابه " كتاب الروضتين“ 
بصفة أساسية» والذى ينطلق فيه من تاريخ حكم نور الدين محمود وحكم صلاح الدين الأيوبي. 
وكان نجاحه راجعا إلى حقيقة أنه جمع بين روايات عماد الدين الأصفهانى» وعز الدين بن شداد. 
وأحيانا ابن أبى طى» وابن الأثير» ناهيك عن المستخرجات الكثيرة من مراسلات عماد الدين 
الأصفهانى وصديقه القاضى الفاضل. وفيما بعد كب " ذيل" (ملحق). بدأ باستلهام سبط ابن 
الجوزى والاعتماد عليه كثيراء ولكنه بعد ذلك صار شخصيا بصورة أكير. 


ولقى ابن واصل التجاهل نسبيا وظلما حتى وقت قريب» على الرغم من وجود عدد جيد من 
المخطوطات التى يسهل الوصول إليها. وكان من أهالى حماة. واستقر فى مصر فى أثناء عهد 
الصالح أيوب آخر الأيوبيينء وفى البداية صنف لأميره تاريخا عاما حتى السنة التى تولى فيها 
العرش ٠۳۵‏ ھ / ۱۲۳۷ م. وكان مختصرا وتكملة لتاريخ الطبرى» رما من خلال مصدر وسيط. 
ولم تكن لديه معرفة بكتاب الكامل لابن الأثيرء وكان النجاح المتزايد لهذا الكتاب» وكتاب مراة 
الزمانء هو الذى تسبب فيما بعد فى سقوط كتاب ابن واصل فى طي النسيان. وبعدها انطلق 
ابن واصل للعمل بعد سقوط الأيوبيين بقليل. لكي يصنف تاريخا عاما مفصلا للأسرة الأيوبية. 
هو كتاب " مفرج الكروب ” الذى صار المصدر الأساسى لتاريخ هذه الفترة. ويناقش المؤلف عدة 
موضوعات بعقل متفتح ولا يتردد فى أن ير إلى ما وراء الأفق السياسي للأسرة.وأسلويه واضح 
وبسيط ومن الصعب فهم لاذا كان لا بد أن بنتظر حتى منتصف القرن الحالى لكي يتم نشره» 
الذى لم يكتمل بعد ولاذا لم تتم ترجمة سوى مستخرجات منه فى لغة غربية. وفى وقت هذا 
الكتاب» كان ابن واصل قد عرف كتاب الكامل فى التاريخ وكتاب الزيدة. ولكن من الواضح أنه 
يدين با جز ء الرئيسي من كتابه لعلاقاته المتعددة. 


ومن المهم أن نأخذ فى اعتبارنا التأخير الذى كان بالضرورة ملازما لتوزيع كتاب تاريخي 
على مسافة من المكان الذى كتب فيه. فلم تظهر تكملة تاريخ الطبرى التى كتبها أبو محمد 
عبد الله بن أحمد الفرغانی» وهوکتاب مفقود الآن. وکان فی زمانه معروفا فی کل من مصر وفی 
بلاد الشام» على ما يبدو أنه لم يعرف قط فى المغرب أو العراق. وعندما انتهى اين واصل من 
تاریخه "التاريخ الصلاحي“ فی سنة ٩٤۵‏ هھ / ۷٤۱۲م‏ بمصرء لم یکن قد عرف بعد بوجود کتاب 
الكامل لابن الأثير الذى صنفه سنة ١۲٦ھ‏ / ۱۲۲۸ م على الرغم من أنه صار على معرفة 
به بعد خمسة عشر عاما. فی وقت أتاح له أن یستخدمه فی کتابه " مفرج الكروب“ وعلى أية 
حال فغی الوقت نغسه يبدو آنه کان يجهل تماما وجود كتاب ” مرآة الزمان“ لسبط بن الجوزى» 
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الذی اکتمل فی سنة ٦۵۳‏ هھ / ۱۲۵۹ م» على حین أن سبط بن الجوزی بدوره کان يعرف تاريخ 
أتابكة الموصل لابن الأثير لكنه لم يكن يعرف بوجود " الكامل“. وعلى مدى أجيالء كما لاحظنا 
بالفعل» استمر وجود خطين منفصلين من المؤرخين فى مدينتون قريبتين من بعضهما نسبيا مثل 
القاهرة ودمشق. 

وفى أثناء هذه الفترة تم إنتاج كتابين لهما أهمية متساوية فى حلب» على يدي كمال الدين بن 
العديم وعز الدين بن شداد على التوالى. والأول ينتمى لعائلة مهمة كانت شيعية من قبل ولكتهم 
تحولوا إلى المذهب السنى فى القرن السابقء وكان مؤلف كتابين - هما الزيدة ( زبدة الطلب من 
تاريخ حلب ) والبغية ( بغية الطلب ) والزيدة تاريخ حوادث عن حلب ومحيطهاء وقد تطور 
بتفصيل مطرد كلما اقترب من عصر المؤلف. وبالنسبة للقرن السادس الهجري / الثانى عشر 
الميلادي تكاد المصادر أن تكون هى نفسها مصادر ابن أبى طىء. ولكنها مستخدمة على نحو 
مختلف؛ ويبدو أن المؤلف غير عارف بأسلاقه الشيعة. والأسلوب مقيد ونادرا ما يذكر المصادر. 
وكتاب بغية الطلب أكبر حجما وليس هناك ما يؤكد أنه قد اكتمل على الإطلاق؛ وعلى أية حالء 
فإنه مع نهاية العصور الوسطى لم يتبق منه أكثر من عشرة مجلدات فى أماكن مختلفة. ولدينا 
منهم تسعة» ومن بينها واحد فى نسختين» ولم تنشر تماما حتى الآن. ويشبه كتاب "بغية الطلب“ 
من حيث المظهر الكتب الكبيرة الأخرى عن المدنء وفيما يتعلق بحلب» فإنه كتاب تراجم جزنيا 
على الرغم من اختلافه تماما من حيث المقاربة والمنهج. ويخصص الكاتب مكانا مهما للأمراء 
ومشاهير السياسيين. ويجمع فى كتابه» مع تسمية مصادره. كل المادة التى ينسجها معا فى 
الزبدة. ويتناول المجلد الأول الجغرافيا والفضائل» وكان كتاب الزبدة معروفا لفترة طويلة من الزمن 
على الرغم من أنه نشر كاملا فى وقت قريب» وقد ترجم إلى الفرنسية فى أسلوب غير متوازن 
إلى حدما ". 

كان عز الدين بن شداد. الذى هرب إلى مصر بعد الغزو المغولي» قد جمع بالفعل العناصر 
الأساسية لكتابه " الأعلاق الحظيرة " قبل فراره إلى حلب هذا الكتاب الذى لا بد أن يكون 
آخرون قد استكملوه ولكنه لم يكن له سابقة » ينطلق لكي يقدم فى أجزاء ثلاثة جغرافيا تاريخية 
وإدارية لأعالى العراق حيث كان المؤلف قد تولی منصبا عالياء وعن شمال بلاد الشام با فى ذلك 
حلب التى يصف كل معالمهاء وأخيرا بقدر أقل من التفصيل عن جنوب الشام التى لم تكن قد 


() Recueil des historiens des Croisades: historeins orientaux III „Paris ,1884 ,571- 732. 
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توحدت سياسيا فى تلك الآونة مع حلب. وقد عول على ابن الأثير كثيرا فى المعلومات التاريخية 
العامة ويستمر حتى زمنه؛ وهو أيضا يبدى بعض المعرفة بابن أبى طىء. 

وليس هناك نقص فى التعليقات لتوضيح تفوق بلاد الشام آنذاك فى مجال التدوين التاريخي. 
وجب ان نضیف ان بلاد الشام شهدت قدوم نوع جديد من كتب التراجم تخل فى مؤلفات ياقوت 
الحموي. والقفطى ١‏ وهو مصري كان مقيما فى حلب ) وابن أبى أصيبعة وابن خلكان . 

ولم تظهر مصر سوى القليل فى هذه الفترة. ويبدو من المناسب مع هذا أن نذكر كاتبا واحدا كان 
نشيطا فى ظل حكم أواخر الأيوبيين والبداية الأولى لعصر سلاطين المماليك. الذى لا يشير إليه 
البتة فى كتاباته. ذلكم هو ابن ميسر. الذى لا نمتلك حولياته عن مصر بشکل كامل كما نسختها 
يد المقريزي» وتتمشل قيمته فى أنه المصدر الوحيد الأصلي لتاريخ الفاطميين الأواخر'". وقد 
استمر تاريخه ليشمل الأيوبيين» بيد أن وجود مصادر أفضل عن الفترة نفسهاء وريا استخدمها 
ابن ميسر نفسه» يفسر لنا السيب فى أننا نملك هنا القليل جدا من الاقتباسات الصريحة. 


كان المسلمون والمسيحيون سواء من حيث اهتمامهم بماضى مصر زمن الفراعنة الذى كان قد 
اكتسى مسحة أسطورية. وهنا سوف نكتفى بذكر الكتاب الذى الذى نشر وترجم فى القرن الحادى 
عشر الهجري / السابع عشر الميلادي على يدي ۷٤٤1۴١‏ .۶ تحت عنوان: 

Egypte du Murtada , fs du Gaphiphe.‏ الذی یدین بشھر ته الحالية لحقيقة أن 
المخطوط الأصلى كان مفقودا ولم يتم التعرف على المؤلف حتى وقت قريب تماما "' . 


وعلى الرغم من أن مذكرات أسامة بن منقذ لا تزال فريدة فى إطار الأدب التاريخي العربي. 
فإن الفترة الأيوبية خلفت لنا ثلاثة كتب مذكرات أخرى تتراوح من حيث اكتمالها أو عدم اكتمالها 
تستحق الاهتمام. فقد صف الطبيب عبد اللطيف البغدادى» الذى كتب قليلا عن كل شىء. 
مذكرات من النوع الذى يتعلق بتاريخ زمانه؛ وقد وصلتنا فى شذرات من خلال اثنين من المؤرخين 
الدمشقيين» ابن أبى أصيبعةء والذهبي. ولم يدع عبد اللطيف البغدادى أنه مؤرخ» ولكنه مزج 


(2) H. Massé, Annales d' Egypte , Cairo , 1921. 
(3) Arabica , X1 , 1973 حيث تم التعريف بالمؤلف على يد يوسف رجب‎ 
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فى مذكراته بين المعلومات الشخصية تماما وفقرات من التاريخ العام. وقد ترك الملك الناصر داود 
مراسلة مع ابنه وضعت مع نوع من المذكرات الصغيرة بعد وفاته. كما ترك سعد الدين الجوينى من 
العائلة الشهيرة لأربعة ” أبناء الشيخ" "' رواية عن تجربته تحت حكم الأيوبيين وعددا معينا من 
المستخرجات منها اعمال سبط بن الجوزى والذهبي. 

أما التدوين التاريخي فى اليمنء والذى كان له أن يشطور بدرجة كبيرة للغاية فى القرون 
التالية. فكان ملخصا بالنسبة للفترة الأيوبية فى كتاب أبى محمد يوسف الحجورى ( القرن 
السادس الهجري / الثانى عشر الميلادي ). 

وقد تسبب الغرو المغولى وسقوط الخلافة فى بغداد فى اختفاء مغل هذه المؤلفات التاريخية 
التی كانت موجودة فی بغداد قبل سنة ٦0٦‏ ه م ۱۲١۸‏ م. وكان الكاتب الرئيسي هنا هو تاج 
الدين علي بن أنجب بن الساعى ( ۷٦٤‏ د / ٠۴۷١‏ م ). ومنه وصلتنا قطعة تتناول السنوات 
الباکرة فی القرن وهی کل ما تم اکتشافه ونشره حتی الآن ". ویبدو أن الكاتب قد جمع معا 
الروايات التاريخية التى استعارها أساسا من كتاب الكامل ومؤرخة تفصيلية تتناول بشكل 
خاص الشئون المحلية فى بغداد. ولا يبدو أنه كان قد عاد القهقرى أبعد من خلاقة الناصر (حكم 
فیما بین ٩۲۲-۵۷۵‏ ھ / -۱۱۸- ۱۲۲۵ م ). 


وريا كان تأسيس دولتي الرابطين والموحدين, يما وفره من توحيد للعالم الإسلامي الغربي» أي 
المغرب والأندلس» قد خلق الظروف المناسبة لمد أفق كتابة التاريخ» على الرغم من أنه حقا أن 
الكتب التى أنتجت فى الغرب أوضحت» بشكل عام» الكثير من الجهل بشئون الشرق الإسلامي 
الذى يفوق ما أبداه المشرق من جهل بشئون المغرب. وعندما تقلصت منطقة السيادة الإسلامية 
فى إسبانياء هاجر عدد كبير من أبناء الصفوة المحعلمة إلى الشرق. وكان على ابن خلدون أن 
يفعل ذلك أيضا فى وقت متأخر للغاية. وكذلك أبو الحسن علي بن موسى بن سعيد المغربي. 
الجغرافي والمؤرخ والأديب» فى زمن الأيوبيين. ويعد كتابه " كتاب المغرب فى حلى المغرب“» الذى 
تم اكتشافه ونشره فى أجزاء متفرقة. واحدا من أكثر كتب التاريخ أصالة وانفتاحا عقليا فى تلك 
الفحرة" . 


(1 EI,” Awlad al-Shaykh “. 


() نشرد مص طفے جراد. بغداد, ۱۳۵۳ هھ / ۱۹۳٤‏ م. 
E1 ,” Ibn Said al - Maghribi *.‏ ڊ3( 
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وفى الغرب تم اكتشاف تاريخ مختصر فى هذا القرن لأيام ا لموحدين الباكرة وضعه بيدق ' 
وعلى أية حال» فإن الكتاب الذى نعتمد عليه فى ال جزء الأكبر من معلوماتنا عن القرن السادس 
الهجرى / الثانى عشر الميلادى والقرن السابع / الثالث عشر؛ يبقى بالنسبة للمغرب والأندلس. 
"البيان المغرب“ لابن عذارى الراكشى ١‏ أواخر القرن السابع الهجرى / القرن الثالٹ عشر 
الميلادي) والذى يرجع تاريخه إلى فترة متأخرة قليلا عن الفترة التى نهتم بها هناء وعموماء قإن 
ما كتب فى المنطقة الوسيطة بين فئة كتب التراجم والسيرء مشل كتاب الملكي» فى الأندلس على 
ُیدی ابن الفرضی ( ت ٤۰۳‏ ھ / ۱۰۱۲ م ) وخلیفته ابن بشکوال (ت 0۷۸ ھ / ۱۱۸۳ م)'' 
لم يلبث أن صار معروفا فى الشرق أيضا. وكثير من المعلومات التاريخية موجودة فى كتاب 
"الذخيرة" لابن بسام ( ت ۵٤١‏ سه / ۱١٤۷‏ م )". 


ومن الفخرة نفسها ترك لنا الأباضية تاریخا عن ماضیهم کتبه أبو زكریا يحیى بن أبى بكر 
الورجلانى .“على حين أن أبا العباس أحمد بن سعيد الدرجيني كتب كتابا فى تراجم الأباضية 
بعنوان " كتاب طبقات المشايخ ”. 


خاتمة 


هنا وهناك نقاط من المقارنة تم اقتراحهاء فى خطوطها العريضة. بين مختلف فروع التدوين 
التاريخي فى الشرق الأدنى. وقد يكون من المغيد أيضا أن نمضى قدما بالمقارنة بين التدوين 
التاريخي العربي والفارسي» والذى تم إحياؤه فى وقت لاحق فى أثناء آخر الفترات التى ناقشناها 
هناء رما بعد إعادة اكتشاف عدة موروثات تنحمى إلى فترة أسبق من فترة التعريب. وريا كان 
يمكن بقدر أكبر من النجاح فيما يعلق بالفترات اللاحقة - عندما تحقق تطوره الكامل. ومن نواح 
عديدة تم استيعاب التدوين التاريخي باللغة العربية؛ حتى فى مجال كتب التراجم. تماما مثلما 
أخذ التدوين التاريخى العربي كشيرا من الاستعارات من إيران. ومن ناحية أخرى» كان التدوين 
التاريخى الفارسى غالبا ما بمكن تقييزه بميله فى اتجاه الأسلوب المزخرف» وفى بعض الآحيان بشكل 
مبالغ فيه. وأقل تمسكا بالنظام الحولى فى تقديه» مع تفضيل الترتيب حسب عهود الحكام. 


(lh E. Lévi -Provencal (ed. , Documents incdits d’ histoire almohade , Paris , 1928. 
(2) GAL J, 412 - 415. 

(3) El ,“ Ibn Bassam , Abu al- Hasan Ali b. Bassam al- Shantarini ; GAL 1 , 414. 
(4} E.Masqueray {ed).,Kirab al-Sirab,Algiers and Paris, 1878. 
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ولكى ننظر نظرة أوسع» حسبما اقترحنا فى البداية. قد يكون مفيدا تجريد ما قيل فى هذا 
الفصل عن عناصر المقارنة مع التدوين التاريخي فى الحضارات المجاورة. خاصة البيزنطيين: فقد 
كانت هناك بين الاثنين الآداب المسيحية فى الشرق» بعضها داخل الممتلكات الإسلامية وغيرها 
التى ذكرناها باختصار» خارج هذه الممتلكات مغل الأرمن والجورجيين. وفضلا عن ذلك رجا يكون 
هناك بعض الاهتمام بالتدوين التاريخي المعاصر فى الغرب المسيحي. والتدوين التاريخي العربي» 
بسبب المساحة الجغرافية التى يغطيهاء متفوق من حيث الحجم والتنوع على السواء. وهناك 
عناصر معينة مشل التراجم» كانت إبداعها عربيا إسلاميا خالصا. ووظيفة التدوين التاريخي فى 
كل مكان أن يترجم بمصطلحاته الخاصة جوانب من عالم الأفكار الذى يتشكل فيه وليس من 
الممكن هنا القيام بمقارنة من هذه الناحية؛ إذ يكفى أن نقول كلمة عن الطريقة التى يعبر بها 
عن ما يرغب قوله أو يعنيه عن مناهجه فى الحصول على المعلومات. ولم يمر التدوين التاريخي 
البيزنطي» وريث العالم القديم طبعا بالفترة الشابة التى مر بها التدوين التاريخي العربي قى 
مرحلته التقليدية. وهكذاء فإن المقارنة العريضة ليس لها غرض سوى إظهار الفرق بين القرون 
الكلاسيكية والقرون التى تلت ذلك. 


والفترة التى درسناها هنا تنتهى بصعود حكم سلاطين المماليك والإمبراطورية المغولية. وقد 
بقيت الكتب التاريخية من هذه الفترة الأخيرة فى أعداد كبيرةوتقدم سمات جديدة» ولكنها بصفة 
عامة واصلت تقاليد التدوين التاريخى للفترة السابقة؛ وخاصة عصر الأيوبيين. 
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الفصل التالث عشر 
التاريخ والمؤرخون الفاطميون 
عباس حمدائی 
جامعة ویسکونسین میلووکی 


على الرغم من أن الحكم الفاطمي فى التاريخ الإسلامى استمر فقط حوالى قرنين ونصف 
القرن (۲۷۹ - ۵٩۷‏ ھ / ۹۰۹ - ۱۱۷١۱‏ م ). فقد كان أهم كثيرا من أي حكم إقليمي آخر 
ظهر فى أثناء تدهور الخلاقة العباسية, لعدة أسباب. فقد كان نحاج حركة معروفة شعبيا بالدعوة 
الإسماعيلية» يرجع تاريخها إلى بدايات العصر العباسي. أى فى زمن جعفر الصادق. وقد بشرت 
بأولى تحدياتها الإمبراطورية الجديدة ضد دولة الخلاقة فى بغداد. وكان ميراثها الفكري متألقا 
مشل ميراث أكثر الفترات إنتاجا فى العالم الإسلامی. وأخيراء كان تأثيرها محسوسا حتى عصور 
لاحقة كثيرة. إذا ما حكمنا من كتب التاريخ التى تناولت هذه الفترة باستمرار» على الرغم من 
ذبول التأثير الدينى الفاطمي فى مصر وبلاد الشام. 

ولم تخلق الدعوة الفاطمية. بخلاف أية دعوة أخرى» دولة فحسب. وإنا استمرت فى قيادتها 
طوال وجودها وخلقت أدبا هائلا. ولم يحدث قط فى التاريخ الفاطمى أن كانت دعوتها موجهة إلى 
الجماهير العريضة؛إذ كانت تعاليسها موجهة إلى المستجيب الذى يسعى للاتضمام إلى الجماعة. 
وكانت تهدف إلى خلق طبقة من الصفوة من الدعاة تدعمهم قاعدة سياسية مغل الخلافة الفاطمية. 
وما إن ذهبت القاعدة. حتى كان قدر الجماعة أن تختفى» كما أن النخبة تم اجتياحها والقضاء 
عليهاء ولم تبق هناك قط جماهير تتبع الدعوة الفاطمية. وكانت غالبية السكان المسلمين فى 
مصر والشام دائما من السنة فى أنناء الفترة الفاطميةء على الرغم من أنهم لم يكونوا تحت 
سلطة الخلاقة العباسية. وكانت تعاليم الدعوة توصف من جانب معارضيها بأنها نظام متدرج من 
الإغراء الفكري. يقود الناس البسطاء غير الشكاكين إلى الزندقة واللاأخلاق. والحقيقة أنه كان 
هناك ببساطة نظام لتدريب الدعاة يسمى " تربية الحدود" ١‏ كلمة حد فى المصطلح الإسماعيلى 
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تعنى داعية ). هذه التربية والتعليم كان على أساس مقرر دراسى متدرج من الابتدائي إلى 
المؤلفات الأكثر تعقيدا من الكتابات الدينية. وفى الفئة الأخيرة كانت كتب “التأويل والحقائق“. 
أما الكتب العاريخية. شأنها شأن كتب اللغة والنحو والفقه. فكانت تدرس فى مرحلة سابقة. 
ومن ثم كانت الكتابات التاريخية متاحة دائماء حتى لمن هم خارج المذهب. إلا عندما كانت تتم 
مناقشة موضوعات مثيرة للجدل مل نسب الفاطميين أو عندما يكون الإمام المختفى عرضة 
للخطر إذا ما كشفت الجهة الجاكمة هويته ". 


لقد قيل الكثير عن سرية الأدب الفاطمي» وهو ما ليس صحيحاء خاصة الآنء عندما صارت 
حتى أكثر الكتب خفية مطبوعة ومتاحة بسهولة. وهذا الفصل سوف يعزل الكتابات التاريخية 
ويذكر الأنواع الأخرى عندما تكون هناك مادة تاريخية موجودة بها. وسوف يحضمن أيضا المصادر 
التاريخية السنية عن العصر الفاطمي والعصور التالية التى تناولت التاريخ الفاطمي. وعلى 
الرغم من أن هناك مكتبات إسماعيلية خاصة كثيرة» يصعب الوصول إليهاء فإن هناك ما يكفى 
من المادة الإسماعيلية متاحة فى أماكن مثل مكتبة جامعة بومباي (مجموعة فيظى). وجامعة 
توبنجن (والقانمة كلها تقريبا متضمنة فى كتاب هاينز هالم: 


Heinz Halm’s Kosmologie und Heilslebre der Fruben Ismailia ,1978 ) 


وفى مكتبة أمبرواز فى ميلاتو ( التى عمل لها بيانا تفصيليا كل من: لوفجرين» وترينى)؛ 
والمكتبة الوطنية فى باريس؛ ومكتبة جامعة ليدن» ومكتبة مدرسة الدراسات الشرقية والأفريقية 
فى لندن؛ ومكتبة معهد الدراسات الإسماعيلية فى لندن (التى عمل فهرس المخطوطات الموجودة 


(1 A.A.A. Fyzce, ° The Study of the Literature of the Fatimid dawah ° in G. Makdisi {ed.) 
Arabic and Islamic Studies in Honor of H.A.R. Gibb, Leiden , 1963; S.M. Slern , ° The Book 
of the Highest Initiation and othcr anti-Ismaili travesties ° , in S.M. Stern , Studies in Early 
Ismailism , Jerusalem , 1983 ; Abbas Hamdani , ° Evolution of the organizational structure of 


the Fatimid Dawah ° ,Arabian Studies ,1976. 
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بها آدم جاسيك kعءةG‏ صهلA‏ “) ومجموعة الحمدانى من المخطوطات الإسماعيلية وهى 
بحوزة ا لمؤلف ١‏ ورد بيان بها فى القائمة الببليوجرافية التى وضعها بونارالا 0013۷313 ) ويمكن 
العشور على مواد مبعثرة فى أماكن أخرى أيضا. ومكتبة دعاة البهرة فى بومباي هى الأغنى. 
لأنها تضم مجموعة من عدة أوقاف خاصة أخذتها الدعوة. ولكن لا يكن الوصول إليها. ولا بد 
أن المجموعات الخاصة فى اليمن تحمل مواد جديدة. وهناك بعض المواد الإسماعيلية فى مكتبة 
الجامع الكبير بصنعاء. ويستطيع الباحشون الغربيون الآن الاطلاع على ثروة المخطوطات بال جامع 
بعد أن انتقلت خارج حرم المسجد. 


والدراسة الحالية مقيدة فى حدود أدب الدعوة. والتواريخ القياسية العامة فى العصور الوسطى. 
فضلا عن البحوث الحديشة فى هذا والتى تغطى فقط الفترة الفاطمية فى شمال أفريقياء ومصر؛ 
والشام» واليمن وفترة ألموت فى إيران. 

" فترة الستر" 

الفرة الأولى فى التاريخ الفاطمى " فترة الستر". وتسمى كذلك لأن أنمة تلك الفترة كانوا 
مختبئین. وتبداً فى سنة ٠٤۸‏ ه / ۷١١‏ م وهو تاريخ وفاة الإمام الشيعي جعفر الصادق. 
وتنتهى فى سنة ۲۹۷ ه / ۹۰0۹ م. السنة التى أعلنت فيها الخلافة الفاطمية فى شمال أفريقيا 
على يد الخليفة -الإمام عبيد الله المهدی(حکم ۲۹۷ ۳۲۲۰ ھ/ ۹۰۹- ۹۳٤‏ م ). وينطوى 
فهم هذه الغترة على مشكلات معينة. وتختص المشكلة الأولى بمسألة خلاقة جعفر وطبيعة الحركة. 
وقد وقع الصراع من أجل الخلافة فى حياة جعفر عندما عين الإمام ابنه الثانى إسماعيل الذى 
مات فجأة فى سنة ١٤٠د ۷١۲/‏ م» وانشطرت الدعوة آنذاك بين دعاوى موسى الأخ الأصغر 
لإسماعيل» ومحمد بن إسماعيل. وتم تخطى الصراع مؤقتا بقبول عبد الله الإبن الأكبر لجعفر 
إماما بعد وفاة جعفر. وعلى أية حال» سرعان ما مات عبد الله وطفا الصراع على السطح مرة 
أخرى. وفيما يتعدى مسألة الخلافة. يبدو أنه كان هناك نقاش بين الدعاة بشأن سياستهم إزاء 
الدولة العباسية. وأولئك الذين أرادوا الاستمرار فى المقاومة السلمية آزروا موسى وخطه فى 


(1 Catalougue of Arabic Manuscripts in the Library of the Institute of Ismaili Studies , 
London , 1984 - 5. 
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الخلافة وهم يعرفون باسم "الإثنا عشربة "أما أولئك الذين أرادوا إما الإطاحة بالحكم العباسي أو 
منافسته على الأقل بإقامة حكم شيعي» فقد ساندوا محمد بن إسماعيل. وكانوا يبحثون عن "دار 
هجرة" وهو ما لم یکن یعنی فقط مکانا للجوء ولكن تأسيس دولة جديدة. ومن الواضح أنه كان 
على مغل هذه الحركة أن تنزل تحت الأرض وكان على قادتها أن يبقوا مختبنين. هذه ال ركة معروفة 
شعبيا باسم الإسماعيلية على الرغم من أن دعوتها تسمى نفسها ببساطة " الدعوة الهادية". 
وثمة مشكلة أخرى تتمشل فى أن فترة الستر فترة تعصل بالأنساب. وأشار مامور 
gl .Polemics on the origin of the Fatimid caliphs '" ala yê P.H.Mamour‏ 
أنه يوجد مايزيد على مائتى رواية عن خط الخلافة بين إسماعيل والمهدى» مؤسس السلالة الحاكمة 
الفاطمية. ولا بد لهذا من أن يجعل المرء يشك فى استمرارية خط الخلافة والنسب. ويرفض شتيرن 
فى بحفه Qara”:‏ 4ة ءنازةسء![“ بصورة إيجابية مشل هذه الاستمرارية.ويساور 
الشك بشأنها مادلونج ‘Das Imamat in der “fruhen” 4zl yi W. Madelung‏ 
Lehre”‏ itschenاismai.‏ وفى بحثە الذى يحمJ of Ismsilism” jli‏ Origins“جJl‏ 
برنارد لويس لصالح اثنين من خطوط النسب وتتابع الأئمة ( أحدهما إسماعيلي حقا والآخر 
"وصى” القداحية ) مقترحا أن المهدى الفاطمى ينحدر من نسب غير فاطمي من أحد الدعاة 
الأوائل» وهو ميمون القداح. ويفند فلاديير إيفانوف موقف لويس فى دراسته المعنونة: 
Tradition Concerning the Rise of the Fatimids”‏ iا “1smai‏ على أساس عدة 
مصادر تاريخية إسماعيلية متمسكا بالرواية التقليدية عن النسب الفاطمى. واقترح ناجل'*'. 
Fruhe Ismsiliya und Fatimiden im Lichte der Risalat Iftitah ad- Dawa‏ خلفيi‏ 
حسينية للفاطميين . على الأقل فى المذهب» إن لم يكن فى السلالة الجسدية. أما حسين حمدانى» 
وعلى أساس من تصريح المهدى الفاطمى عن نسبهء فقد بنى خطا من الأئمة يرجع إلى عبد الله 


( London , 1934. 

(2) L'Elaboration de Islam ( Colloque de Strasbourg ,12-14.June 1959 », Paris 1961. 
(3) Der Islam ,XXXVII, 1961. 

(4 Calcutta ,1942. 

(S5) Bonn , 1972. 
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الابن الأكبر جعفر الصادق» وليس إلى إسماعيل "أ ويناقش كاتب هذه السطور مع فرانسوا بلوا 
فى ورقة بحخية " إعادة فحص خطاب المهدى إلى اليمنية عن نسب الخلفاء الفاطميين ”" . أنه 
فى أثناء فترة الستر كان هناك تعاون وثيق بل وتتابع متعرج بين تسل عبد الله ونسل إسماعيل. 
فقد كان كل من عبد الله وإسماعيل من أبناء جعفر الصادق ومن الام نفسهاء فاطمة بنت الحسين 
ابن الحسن بن علي بن أبى طالب» تمييزا لهم عن الأبنا » الآخرين من أبناء جعفر الصادق. وهكذا 
كان بوسع الفاطميين الزعم بانحدارهم من فاطمتين» إحداهما أم الحسن والحسين ولدى على بن 
أبی طالب. وحفيدى النبى محمد عليه الصلاة والسلام. وما أن فاطمة الثانية كانت حفيدة الحسن 
ابن على فقد كان بوسع الفاطميين أن يزعموا لأنفسهم أصلا يرجع إلى كل من الحسن والحسين. 
وما إن تتم تسوية مسألة التعاون هذه حتى تبدأً الشكوك حول استمرارية الحركة. وكذلك اتخاذ 
اسم الفاطميين. فى الاختفاء. 

والمشكلة الثالثة فى هذه الفترة تتمثل فى الحعريف. أو التمييز. بين الإسماعيلية والقرامطة. 
ويعتبر شتيرن فى دراسته عن ” الإسماعيلية والقرامطة" أن العودة المهدية محمد بن إسماعيل 
العقيدة الأصلية للدعوة أواخر القرن الشالث الهجري / التاسع الميلادي موروثة من زمن أسبق. 
وفی سنة ۲۸١‏ ه / ۸۹۹ م» تحدى الداعية حمدان قرمط. الذى اشتق مصطلح "القرامطة" من 
اسمهء الإمام المستور المختبئ فى سلبية من بلاد الشامء برفض الإمام والتأكيد على العقيدة 
الأصلية. وهکذاء بحسب شتيرن. كان لدى الترامطة استمرارية مذهبية؛ على حين لم يكن للاأئمة 
الإسماعيلية الفاطسية لا الاستمرارية الجسدية ولا العقيدة من الإمام الأسبق محمد بن إسماعيل. 
ويقبل مادلونج فى بحشه عن الإمامة هذا ويطبق السؤال الخاص بعودة محمد بن اسماعيل باعتباره 
اختبارا مشل اختبار ورقة عباد الشمس لكي يحسم ليس فقط الانعساب الدينى لكاتب بعينه 
للدعوة الفاطمية من عدمه ولكن أيضا وقت تأليف أي كتاب إسماعيلي. وقد اختلف كاتب هذه 
السطور مع هذا التفسير. والواقع أن عقيدة رجعة محمد بن إسماعيل حلقة بين الدعوة الإسماعيلية 
الباكرة فى القرن الثانى الهجرى / الثامن الميلادى» وتلك الدعوة فى القرن الثالث الهجرى / 
التاسع الميلادي» ولكنها بقيت لتجنب الأسئلة حول هوية الأئمة المستورين ومكان اختبانهم. ولم 
تكن عقيدة بقدر ما كانت استراتيجيةء وما إن ظهر الأئمة الفاطميون إلى العلن. حتى كانت 


.١۹۵۸ فى نسب الخلناء الفاطميی. القاهرة‎ )١( 
(2) Journal of the Royal Asiatic Society , 1983. 
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تلك العقيدة بحاجة إلى انححال الأعذار. وتشبث الدعاة المنشقون فى الكوفة. والبحرين» واليمن؛ 
الذين لم يكن يجمعهم شىء سوى تحدى الفاطيين وتسمية غامضة القرامطة'. بتلك العقيدة 
دون سواها. ونجد الكتب الإساعيلية الفاطمية السابقة واللاحقة لا تزال تستخدم هذه العقيدة 
بدون أي قصد لتحدى الخلافة الفاطمية. 


ويعد زمن وتأليف داأئرة المعارف الإسلامية الشهيرة فى العصور الوسطى» "رسائل إخوان 
الصفا" محل خلاف""'. والاتغاق العام بين الباحثين على أن الكتاب إسماعيلي» ويجب أن نضيف 
فاطمي» وليس قرمطيا. ويأخذ كاتب هذه السطور أيضا بالرأي القائل إن الموسوعة تم تأليفها 
فیما بین سنة ۲۹٣۰‏ هھ / ۸۷۳ م وسنة ۲۹۷ ه / ۹-۹ م» أي قبل تأسيس الخلافة الفاطمية 
بوقت قصیر» بدلا من الفترة المحأخرة حوالی ۳۷۳ هھ / ۹۸۳ م كما كان يعتقد من قبل. وإذا ما 
قبل التاريخ الأسبق ل "رسائل الصفا“ فإنها ستكون سابقة على زمن محمد بن محمد الغارابى 
(ت۳۳۹ھ/ ۰٥۹م)‏ وتجعل من إخوان الصفا" روادا فى تطويع الفكر الأفلاطوني الجديد ليناسب 
الفلسفة الإسلامية؛ وسوف يجعل أيضا من كتاباتهم تحضيرا للخلاقة الجديدة التى كانت على 
وشك التأسيس. بالطريقة نفسها التى استخدمت فى تأسيس الخلافة العباسية. 


ويمكن دراسة تفاصيل الصراع بين الفرقاء. ولاسيما الصراعات الداخلية بين الشيعة. على 
النحو الأفضل من الأدبيات الهانلة عن الفرق الإسلامية. وهى الكتابات عن الملل والنحلء مثل 
فرق الشیعة ( تم تصنیفه حوالی سنة ۲۸٦‏ ه / ۸۹۹ م ) لأبى محمد الحسن بن موسى بن نوبخت 
النویختى» " كتاب المقالات والفرق" ( صنق حوالی ۲۹۲ه/٠٠۹‏ م) لسعد بن عبد الله القمى. 
و"أصول النحل" و " کتاب الأوسط" للناشئ الأکبر ( ت ۲۹۳ه/١٠۹ءم)‏ و"مقالات الإسلاميين" 
لأبی الحسن الأشعری( ت ۳۲٤‏ ھ/ ٩۳۰‏ م) و" كتاب التنبيه والرد" للملطی (ت ۴۷۷ د / 
۷ م ) و" الفرق بین الفرق" لعبد القاهر بن طاهر البغدادی (ت۲۹٠٤ه/۳۷١٠م)‏ و"الفصل فى 
الملل والأهواء والنحل" لابن حزم ( ت ٤0١‏ ه / ٠٠١٤‏ م) و"كشف أسرار الباطنية" لابن مالك 
الحمادى ١‏ القرن الخامس الهجري / الحادى عشر الميلادي) و«بيان الأديان» ١‏ باللغة الفارسية 
٥‏ هھ / ٠١۹۲‏ م ) لأبى المعالى محمد بن عبيد الله و“ كتاب الملل والنحل " للشهرستانى 
(ت ۵٤۸‏ ہے / ۱۱٥۳‏ م( و" قواعد عقائد ال محمد" لمحمد بن الحسن الديلمى (ت ۷١۷‏ د/ 
۸ م) و" إفهام الأفئدة الباطنية الطغام » ليحيى بن حمزة العلوى (ت ۵٤۷ھ‏ / ١٤١١م)‏ 
ويمكن أن نضيف إلى هذه القائمة مصدرا فاطميا مهماء " كتاب الزينة" ١‏ الذى يحتوى على 


(DAn early Fatimid Sources on the time and authorship of the Rasail Ikhwan 
al-Safa, Arabica, xxv1,1979. 
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قسم مهم للغاية عن الفرق الإسلامية) للداعی أبی حاتم أحمد بسن حمدان الرازی (ت ٣۲۲‏ د/ 
۳,). هذه المصادر اثنا عشرية. وزيدية. وإسماعيلية» وسنية. تلقى ضوءا كاشفا على احتضان 
الحركة الإسماعلية ويدايات الخلافة الفاطمية. 

فترة شمال أفريقيا فى الخلافة الفاطمية 

فيما يلى المصادر التاريخية الفاطمية الباكرة عن فترة شمال أفريقيا من الخلافة الفاطمية: 
" كتاب المناظرات فى الإمامة" لأبى عبد الله جعفر بن أحمد» يصف مناقشة المؤلف مع الداعى 
الشهیر أبى عبد الله الشيعي فی سنة ۲۹۱ د / ۹٠۹‏ م ومؤلفات المؤرخ الفاطمى الشهير 
القاضى النعمان ( ت ۳١۳‏ ه / ۹۷٤‏ م ) مشل "المناقب والمثالب ” (١‏ وهو تاريخ للشيعة حتى 
نهاية العصر الأموي ) و "افتتاح الدعوة" ( كتاب تاريخ عن تأسيس الدعوة الفاطمية فى اليمن 
وشمال أفريقيا ) و" معالم المهدى“ ١‏ سيرة للمهدى أول حاكم فاطمى» وهو مفقود » ترد اقتباسات 
منه فى الكتب اللاحقة ) و" شرح الأخبار” ١‏ التاريخ الشيعي والإسلامي الباكر ) وكتاب 
"امجالس والمسايرات” ( الأول من نوعه عن أدبيات المجالس الإسماعيلية؛ وهو حافل بالمعلومات 
التاريخية المعناثرة ) وعدة مؤلفات أخرى أقل أهمية. وخطابات المهدى إلى الدعوة اليمنية وإلى 
الزعیم القرمطی أبی طاهر الجنابی ( ۳۰۱- ۲۳۲ھ / ٠٤١ - ٩۱٤‏ م ) محفوظة أيضا. ' 
و"کتاب العالم والغلام" کتاب مبکر کته ابن حوشب (توقی ۳۰۲ھ / ۹۱٤‏ م تقریبا)» مؤسس 
الدعوة الفاطمية فى اليمن. وسيرته الموسومة "سيرة ابن حوشب" كتبها أبنه جعفر بن منصور اليمن 
( توفی حوالی ۳۹۲ھ / ۹۷۲ م ). وهى مفقودة. ولكنها مقتبسة فى مؤلفات متأخرة عنها 
زمنيا. وعن مبادئ الدعوة الفاطمية وتنظيمها كتب كتابا مهما بعنوان " كتاب الفرائض وحدود 
الدين" الذى يحتوى على خطابات المهدى إلى ابن حوشب عن النسب الفاطمي. 

وقد خاطب الخليفة الفاطمي الرابع المعز لدین الله ( حکم ۳٣۵-۳۲۶۱‏ ھ / ۹۵۳- ١۹۷۵م)ء‏ 
الحسن بن أحمد. قائد القرامطة فى البحرين والداعى علم بن شيبان الملتنى فى خطابات تم حفظها 
ودراستها. وتحتوی دواوین اثنین من الشعراء الفاطمیین» ابن هانی ( ت۲٣۳‏ ه/۹۷۳م) والأمير 
تیم بن المعز ( ت ۳۷۵ د / ۹۸٥‏ م ) إشارات تاريخية . وقد ترك اثنان من غير الإسماعيلية 
من العاملين فى خدمة الخلفاء الفاطميين الأوائل معلومات ثمينة هما: الحبيب جعفر بن على فى 


(1) حسن وشرف. عببد الله . 


3I3 


سيرته التى وصف فيا رحلة المهدى من الشام إلى شمال أفريقياء والأستاذ جوهر يعطينا فى 
سيرته معلومات عن الاستعدادات الفاطمية فى شمال أفريفيا لغزو مصر. 

وعن فترة شمال أفريقياء لدينا تواريخ قياسية غير فاطمية ذات قيمة عظيمة: تاريخ أبى زكريا 
یحیی بن أبی بکر الورجلانی (ت ٤۷١‏ ھ / ۱۰۷۸ م ) و" تاریخ بنی عبيد" ( تم جمعه سنة 
۷ هھ / ۰ ۱۲۲ م ) لأبی عبد الله محمد بن علي بن حماد (ت ٩۲۸‏ هھ / ١۱۲۳٠م).‏ و"المغرب 
فى حلى المغرب“ لأبى الحسن علي بن موسى المغربي ( ت ٩۸۵‏ ه / ۱۲۸١‏ م )ء و"البيان 
المغرب" (جمع سنة ۷۰٦‏ ه / ٠۳٠١‏ م ) لابن عذارى المراكشى» و"كتاب العبر" لابن خلدون 
(ت ۸-۰۸ هھ / ٠٤١١‏ م ) و" كتاب اتعاظ الحنفا" للمقريزى (١٤۸ه‏ /١٤٤١م).‏ وهناك كتب 
آخری آقل آهمیة منها ” کنر الدرر" لأبی بکرعبد الله بن أيبك الدواداری (ت ۵۷۳۲ھ /۳۳۱١م).‏ 
و" نهاية الأرب فی فنون الأدب"لأحمد النویری ( ت ۷۳۲ هھ / ۳۲١١م)‏ و" النجوم الزاهرة" لأبى 
الملحاسن يوسف بن تغرى بردى ( ت ۸۷٤‏ ه / ۱٤١١۹١‏ م ). وتحمل المؤلفات الجغرافية السنية 
معلومات تاريخية. ويبرز من بينها " أحسن التقاسيم " للمقدسى» و" صورة الأرض " لابن حوقل. 
و" المسالك والممالك" للبكرى» و " نزهة المشتاق" للإدريسي. 

وهناك داعية من زمن الخليفة العزيز بالله» هو أحمد بن إبراهيم النيسابورى» كتب مؤلفه 
«استتار الإمام» عن فترة الستر قبل الخلافة وكتابه " الرسالة الموجزة" عن مؤهلات الداعى. 

فترة الحاكم بأمر الله 

کانت فترة الخليغة الفاطمی الحاکم بأمر الله (حکم ٤۱١ - ۳۸١‏ ھ/ ٠١١١٠-۹٩‏ م) فترة 
مضطربة. ومن ناحيةكانت دولة الخلافة الفغاطمية قد بلغت أوسع مدى لها؛ ومن ناحية أخرى. 
كانت بداية اضمحلالها. وكانت الخلافة العباسية قد أصدرت منشورا یشهر بالفاطمیین. فقد کانت 
القوات البربرية والتركية للفاطميين تتحارب مع بعضها البعض. وكان الزيريون فى شمال أفريقيا 
قد بدأوا الانفصال عن السيطرة الفاطمية. كما أن طائفة منشقةء هم الدروز. قد ظهروا. ولكن 
هذا أیضا کان زمن کاتب عظيم هو الداعی حميد الدين أحمد بن عبد الله الکرمانى (توفى حوالى 
سنة ٠١١١ / ه٤ ١١‏ م). وفيه نجد ذروة العقيدة الفاطمية والأفلاطونية الجديدة الإسماعيلية, 
التى كانت قد بدأت فى 'رسائل إخوان الصفا”. ويتجسد التفكير الفلسفي عند الكرمانى فى 
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مؤلفه 'راحة العقل " و" كتاب الرياض" وهو عبارة عن دراسة للجدل العقائدى بين ثلاثة من الدعاة 
الفرس الأوائل. هم أبو الحسن محمد بن أحمد النسفى ١‏ قتل سنة ۳۳۲ھ / ٩٤۳‏ م ). وتلميذه 
بی یعقوب السجستاتی (ت ۳۹۰ ھ / ۰۰۰٠م‏ تقریبا ) وأبی حاتم أحمد ابن حمدان الرازى. 
وقد كتب الكرمانى عدة رسائل تختص كل منها بمشكلة محددة واجهتها الدعوة الفاطمية. وقد 
كتب ضد أفكار الداعية الأكبر أبى يعقوب السجستانى التى يحويها 'كتاب المقاليد". مغلا " 
الرسالة المضيئة"؛ وفى تأييده للتقويم الفاطمى الثابت ( الذى لا يعتمد على رؤية الهلال لبداية 
الشهر)ء كتب "الرسالة اللازمة". و" محاسن البشارات"؛ وكتحب ضد الدروز " الرسالة الواعظة" 
كما كتب ضد الزيدية " الرسالة الكافية ". وفی دحض الفیلسوف أبی بکر محمد بن زکریا الرازى. 
آلف " الأقوال الذهبية " وضد فكر الكاتب المشهور الجاحظ كتب "معاصم الهدى". 


وقد ازدهر الكتاب السنة فى أثناء حكم المعز. والعزيز والحاكم بأمر الله وهناك اقتباسات منهم 
قى الكتب اللاحقة مشل المقريزى» وابن عبد الظاهرء وابن المتوج» والشريف الجوانى. والقضاعى. 
وابن دقماق» وكذلك أبو صالح الأرمنى» وهناك عدة كتب لأبى محمد الحسن بن إبراهيم بن 
الحسين بن زولاق (ت ۹٩١ / ه٠ ۳۸١‏ م ) تم اقتباسهم أيضاء با فى ذلك السير التى كتبها 
للمعز والعزیز وفاتح مصر القائد جوهر الصقلی ( ت ۳۸۱ ھ / ۹۹۲ م). وقد استكمل ابته 
بو الحسین» وحفیده ابن بی الحسین ( ت ٤۱۵‏ هھ / ٠١۲٤‏ م ) تاريخه عن مصر. ومن الكتاب 
الآخرين فى هذه الفترة: الأسوانى( ت ١٠٠ه‏ / ١١۹م‏ تقريبا ) الذى كتب تاريخا عن النوبة. 
والعتقی (ت ۳۸٤‏ ه/ ۹۹٤‏ م ) الذى كان منجما للمعز. 


وصارت دار العلم التى تأسست فى عهد الخليفة الحاكم بأمر الله مركزاء ليس فقط للدعوة 
الفاطميةء وإنغا لنشاط أدبي وعلمي أوسع. وقد عمل بها كل من أبى بكر الأنطاكى الذى 
عرض للقانون الملكانى. والمؤرخ الشهير عز الملك محمد بن أبى القاسم المسبحى ( ت ١١إه/‏ 
۹٠«م).‏ ويجب أيضا أن نذكر المحدث السني عبد الغنى بن سعيد الأزدى ( ت ٤-۹‏ ھ/ 
٠۸‏ م)؛ كذلك فإن ا مؤرخ المسیحي للفترة ما بین ۹۳۸ - ۱۰۳۶ م» يحیی بن سعيد الأنطاكى 
( ت ٤0۸‏ ه / ٠١١١‏ م ) مهم لدراسة العلاقات الفاطمية البيزنطية. 

وفى أعقاب اختفاء الخليفة الحاكم بأمر الله انفصلت طائفة الدروز الذين اعتقدوا فى 
ألوهيته» ول جأوا إلى جبال لبنان. حيث ازدهروا وتكاثروا. وقد أنتجوا أدبا كشيرا وصفه دى ساسى 
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فٴ .Expose de la religion des Druzes‏ والجدير بالملاحظة على نحو خاص موؤلفات حمزة 


بن على بن أحمد ( ت بعد ٠٠٠١ / ه٤ ١١‏ م ) وإسماعيل التميمى والمقتنع ( ت ۴۳٣إ٤د/‏ 
1 م). 


شهد العهد الطويل للخليفة الفاطمي الثامن» معد المستنصر (١‏ حكم ٤۸۷ - ٤۲۷‏ ه / 
٠١۹٤ - ٠‏ م ) الكثير من الأحداث المهمة. با فيها نهاية البويهيين وظهور السلاجقة فى 
الشرق» ومعركة مانزكرت ٤1۳(‏ ه / ١۷١٠م‏ ) وبدء عملية تتريك آسيا الصغرى؛ وثورة الزيريين 
فى شمال أفريقيا ضد الفاطميين التى نحجت عن التعاون السلجوقي - الزيرى وسحق الثورة 
بواسطة الغزو الهلالي الذى رعاه الفاطميون وتعريب شمال أفريقيا البربري» والصراع الداخلي 
فى مصر بين الفرق البربرية والتركية والسودانية فى الجيش» ثم استقدام العنصر الأرمنى الجديد 
تحت قيادة بدر الجمالى» والمواجهة الكبرى بين الفاطميين والعباسيين التى نحج عنها احتلال بغداد 
المؤقت بواسطة البساسيرى لصالح الفاطميين. وظهور الدولة الصليحية فى اليمن تحت السيادة 
الفاطميةء وفترة المجاعة الكيرى ١‏ الشدة المستنصرية ) والانهيار الإدارى» وأخيراء تقرير زعامة 
الدعوة تحت قيادة المؤيد فى الدين الشيرازى ( ت ٤۷١‏ ه / ٠١۷۷‏ م ). 


وتقدم كتب التاريخ والسيرة الذاتية التى كتبها المؤيد رواية أصلية عن حكاية البساسيرى. 
كذلك فإن ديوان الشعر الذى كتبه المؤيد و" مجالسه " التى جاءت فى ثمانية مجلدات تلقى الضوء 
أيضا على تاريخ ذلك الوقت. ويحتوى كتاب ” المجالس " للمؤيد على مناجاته » وخطبه» وكذلك 
مجادلات مثيرة مع العالم العقلاني أبى العلاء المعرى والعالم المعتزلي ابن الراوندى. وقد سار المؤيد 
على نهج كتاب القاضى النعمان المعنون " المجالس والمسايرات" وسار على نهجه بدوره كتابات 
الملجالس عن بدر الجمالی (ت ٤۸۷‏ ھ / ۱۰۹٤‏ م ). وأبى البركات ( توفى بعد ۵٠٦١‏ د/ 
6۵٥‏ م( وحاتم بن إبراهیم الحامدی ( ت٩۹٥‏ ھ / ۱۱۹۹ م ) وغيرهم» وبهذا تشكل نوع 
منفصل من ادب الملخصات. 

وقد زار المؤيد الشاعر الفارسي الشهير القادم من وسط آسيا والداعية ناصرى خسرو (ت ٤0٥١‏ ه/ 


-- م)» والذی بعتبر کتابه " سقرنامة" وديوانه مصدرين مهمين لوصف محر ودولة القرامطة 
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فى البحرين. وقد وصف إيفانوف أعماله فى رسالة عن الداعى "'. ويمكن تصنيفها على أنها 
مدرسة بدخشانية منفصلة. وعلى الرغم من أنها تشترك فى كونها ميراثا مشتركا لكل من الفرعى 
التزارى والطيبى فى الدعوة الفاطمية. فإن النزارية فقط هم الذين حفظوها؛ ورا لأنها كتبت 
بالفارسية ولأن الدعوة النزارية انتشرت فى الإقليم الفارسي عند انطلاقها. 


وثمة مصدر معاصر قيم عن تاريخ تلك الفترة هو " كتاب الذخائر والتحف " لابن الزبير". 
وتبادل الهدايا بين الدول هو الغرض الظاهر للكتاب. ولكنه يحتوى على ما هو أكثر من هذا. فهو 
سجل بارز للبعثات الدبلوماسية والتاريخ الاجتماعى. ويمكن دراسة المهرجانات العامة واحتفالات 
البلاط من خلال المعلومات التى يقدمها. 

ومع إرشاد المؤيد. تم إحياء القاعدة الفاطمية القدية لابن حوشب تحت زعامة الداعى - الملك 
علي بن محمد الصليحي فى سنة ٤۳۹‏ ه / ٠١٤۷‏ م. ونجد ظاهرة جديدة فى ذلك الحين. ظهور 
سلالة حاكمة من الدعاة أقوى حتى من أئمة الدولة الفاطمية. وقد حافظ الخليفة المستنصر على 
المراسلات المستمرة مع الدعاة - الحكام الصليحيين. وقد جُمعت هذه الخطابات فى " السجلات 
المستنصرية". وقد صار مندوب علي. الداعى لمك بن مالك الحمادى» مؤسس التحنظيم الديني فى 
اليمنء وارسل فى مهمة على مدی خمس سنین ( ٤0۹-٤0٤‏ هه / ۱۰۹۲- ۱۰۹۸ م ) إلى 
القاهرة. وهناك داعية جاء بعده. هو حاتم بن إبراهيم الجحامدى. يحكى أن هذه المهمة الطويلة 
كانت تسعى إلى الحصول على إرشادات الأئمة فى سبع وعشرين مسألة. ومن خطابات المستنصر 
إلى الدعوة اليمنية وغيرها من الأدلةء يكن أن نستنبط بعض المسائل التى نوقشت فى سفارة لمك 
إلى القاهرة» مشل رغبة علي فى الحضور لمساعدة الدولة الفاطمية ( وهو الدور الذى قام به فيا 
بعد بدر الجمالى )؛ ومسألة خلافة علي. والتعاون الوثيق بين الفاطميين والصليحيين» وانتشار 
الدعوة فى حضرموت والهند وربا نقل معظم كتب الأدب الإسماعيلي من دار العلم فى القاهرة إلى 
صنعاء لسلامة حفظها داخل الدولة الصليحية. وفى رأي كاتب هذه السطور أن هذا هو السبب فى 
أن الكشير من التراث الأدبي الإسماعيلي قد حفظ فى اليمن» ثم فى الهند عن طريق اليمنء فى 
الوقت نفسه الذى تم فيه نقل رناسة الدعوة إلى الهندء عندما ضاعت فى مصر بعد الغزو الأيوبي. 


وفى جميع كتابات الدعوة اليمنية يحتل المؤيد فى الدين الشيرازى مكان الأب الرمزي. 


{41} Ismaili Tradition. 


() طبع حسد الله. الکويت. .١X١۵۹‏ 


وانصب التركيز وقتها ليس على الحقائق وإنغا على التأويل. وفى ذلك الحين تصبح رسائل إخوان 
الصفا الملهم الرئيسى للدعوة اليمنية فى شنون العقيدة. وثمة مصدر تاريخي كبير من الفترة 
الصليحية الباكرة هو " سيرة المكرم" الحاكم الصليحي الثانى. وكان يعتبر مفقودا حتى وقتنا هذاء 
ولكن تم اكتشاف نسخة منه حديشا على يد القاضى الإسماعيلى الأكوع فى إحدى المكتبات 
اليمنية. وعلى أية حال فإن الاقتباسات منه بقيت فى الكتابات التاريخية اليمنية اللاحقة. وقى 
أثناء عهد الحاكم اليمنية الثالغة الملكة ( السيدة) أروى انفصلت الدعوة فى اليمن عن الدولة 
الفاطمية ( ٠٠٤‏ ه/ ١٠١١‏ م). ويهذا قبلت بعد معد المستنصر فقط الخليفة المستعلى ( حكم 
۷ - £۹0 ھ / ۱۰۹6 - ۱۱۰۱ م) والآمر ( ۵۲٤ -٤۹0‏ ھہ / ۱۱۰۱ = ۱۱۳۰ م) 
وابن الأخير الطيب» أئمة لهم ولكنهم لم يعترفوا بالخلفاء الفاطميين الأربعة الأواخر: الحافظ 
0٤٤-0۲0(‏ ھ / ۱۱۳۱- ۱۱٤۹‏ م ) والظاقر 0٤۹4-0٤ ٤(‏ ھ / ۱۱۵٤- ۱۱٤۹‏ م )»› 
والفائز ۱۱۵٤ - 6٤۹(‏ - ۱۱۹۰ م) والعابد ( ۵۵۵- ۱١۷١ - ۱۱۹۰ / ۵٩۷‏ م ).الذين 
نظر إليهم بفتور على أنهم دعوة حافظية مؤقتة. وجدت لها أنصارا فى اليمن لدى الزرعيين بعدن 
والحمدانيبن فى صنعاء. وهم فى الحقيقة ضد الدعوة الطيبية فى اليمن. وهناك وثيقة مهمة من 
ذلك الوقت عنوانها " الهداية الآمرية " وهى مقالة قصيرة كتبها الخليفة الآمر ضد المزاعم النزارية. 
وقد اغتاله عملاء النرارية. 
الدعوة الطيبية 


ركزت الدعوة الطيبية فى اليمن على إقليم حرازء ولكنها سرعان ما فقدت قوتها السياسية. 
واستمرت فى إنتاج الأدب والحفاظ على الميراث الأدبي للدعوة الفاطمية فى مصر. والدعاة- 
المؤلفون الكبار فى ذلك الزمان کانوا سلطان الخطاب الحمدانی( ت۵۳۳ھ / ۱١۴۸‏ م )ء 
والداعی المطلق الثانی إبراهیم بن الحسین الحامدی ( ت ٥۵۷‏ ھ / ۱١١١‏ م ) ومحمد بن طاهر 
الحارثي ١‏ ت٤۸٥‏ ده / ۱٠۸۸‏ م ) والداعى المطلق الثالث حاتم بن إبراهيم الحامدى. وديوان 
الخطاب وكتابه " غاية المواليد". وكتاب الحارثى " مجموع التربية " وكتاب إبراهيم " كنز الولد" 
وكتاب حاتم " تحفة القلوب " وكتابه " المجالس "» كلها كتب ذات قيمة بالنسبة للمؤرخين. 


وفى زمن حاتم سقطت الدولة الفاطمية فى مصر والشام بأيدى الأيوبيين. الذين احتلوا اليمن 
أيضا. والتاريخ التالى للدعوة الطيبية فى اليمن والهند تاريخ طويل» ولكنه يقع خارج نطاق 
مدى هذا الفصل. وعلى أية حال. هناك کتابان کبیران فی التاریخ یجب ذکرهما: " كتاب عيون 
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الأخبار" ( فى سبعة مجلدات) و " كتاب نزهة الأفكار " ( فى مجلدين ) للكاتب المكثر الداعى 
إدريس بن عماد الدين الأنف القرشي ( ت ۸۳۳ ه/ ٠١١۸‏ م ). وهما لا يتعلقان بالعصر 
الفاطمى فقط. ولكنهما يحتويان أيضا على معلومات مأخوذة من مصادر باكرة ترتبط ارتباطا 
وثيقا بالدعوة لا يكن أن نجدها فى أي مصدر آخر. وهناك كتاب قيم آخر متأخر زمنيا عن 
العصر الفاطمى الباكر. هو كتاب " الأرهار". وهو عبارة عن مختارات أدبية فى سبعة مجلدات 
من تأليف الداعى الهندى حسن بن نوح ( ت ۹۳۹ ھ / ۱۵۳۳ م ). وهو یحتفظ بأقسام من 
بعض الأعمال النادرة أو المفقودة عن الفترة الفاطمية الباكرة. 


الدعوة النرارية 


فى زمن الخليفغة الغاطمي المستنصر بالله زار داعية فارسي هو حسن بن الصباح (ت ۵۱۸ھ / 
٤‏ م ) مصر فى سنة ٤١١‏ ه/ ۱٠۷۸‏ م. أي بعد سنة من وفاة داعى الدعاة ا لمؤيد فى الدين 
الشیرازی. وکانت له طموحات فی أن يصبح منقذ الخلافة من الأزمات الاقتصادية والعسكرية 
المستمرة التى أطبقت عليهاء بالطريقة نفسها التى كان علي بن محمد الصليحي يريد أن يفعل. 
وقبل سنوات قليلة فقط من وصول الحسن كان بدر الجمالى قد نجح بالفعل فى تحقيق طموح 
غاثل. وقد واجه الحسن الصباح العداوة من بدر وعاد إلى فارس حيث وضع مهمته فى ألموت. أولا 
لصاح المستنصر» ثم بعد موت الأخير سنة ٤۸۷‏ ه / ٤‏ م لصالح ابنه الأكبر تزارء الذى 
حرم من الجلوس على العرش الفاطمي بواسطة الأفضل بن بدر الجمالى. وهكذا ولدت دعوة جديدة 
فى فارس- الدعوة النزارية» حتى قبل مولد الدعوة الطيبية( ۵۲٤‏ ه/ ١١۴۳١‏ م ) فى اليمن. 
ويفترض أن الحسن الصباح ( ت۵۱۸ هھ / ۱٠۲١‏ م) قد كتب سيرة ذاتية بعنوان ”سرجزشة 
سیدنا" استخدمها علاء الدین بن محمد الجوینی ( ت ۸۱٥ھ‏ / ۱۲۸۳ ) فی کتابه " تاریخ- 
إی- جهان - جشای ". 


وهناك معاصر أصغر سنا من الحسن هو المؤلف المشهور ل " كتاب الملل والنحل ". هو أبو 
الفتح محمد بن عبد الكريم أحمد الشهرستانى. وقد بينت أبحاث دانيشبازوه أنه داعية شيعي. 


والداعيان اللذان خلفا الحسن الصباح لحق بهما فى ألموت الإمام الحسن بن القاهر بن المهتدى 
ابن الهادی بن نزار ( ت۹۱٥‏ ھ / ۱۱۹١‏ م ) الذی کان مساعده فى الشام الشهير رشيد الدين 
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ابن سنان (ت ۵۸۹ ھ / ۱۱۹۳ م ). والغانی هو الرئيس الحسن بن صلاح منشى برجندى» الذى 
کان کاتبا لشهاب الدین ( ت ٩۲۱‏ هھ / ۱۲۲۶ م تقریبا ) وهو وال إسماعیلي لکوهستان» کتب 
تاریخا استخدمه رشید الدین طبيب فى كتابه "جامع التواريخ". 


وآخر إمام من النزاربة فى فترة ألموت هو رکن الدین خرشاه ( ت ٠۵٤‏ هھ / ۱۲۵١‏ م )» الذى 
استسلم للغازى المغولي هولاكو فى سنة ٤‏ هھ / ١۲۵٠م‏ ) وقد خدمه العالم الشهير نصير 
الدين الطوسى. الذى اععنق لفترة من حياته على الأقل المذهب الإسماعيلي. ولا جد أي مؤلفات 
تاريخية أخرى فى أثناء فترة ألموت. 

وفى نهاية المطاف وجدت كل من الدعوة النزارية والدعوة الطيبية مقر قيأادة فى غرب الهند. 
وكانت هناك فترات إسماعيلية سابقة فى تاريخ السند فى أثناء فترة حكم أسرة سومرا ) ۳۸۸ - 
۲ھ / ۹۹۸ - ۱۳۵۱ م ). لم تنتج أی کتاب فى التاريخ. 

الفترة الأخيرة من الخلاقة الفاطمية 

قى المرحلة الأخيرة من الخلافة الفاطمية فى مصر 0٦۷- 0۲٤(‏ هھ / ١١۳١‏ ١۷١م‏ )ء 
مرحلة الدعوة الحافظية ١‏ التى لم تساندها الدعوة النزارية فى فارس أو الدعوة الطيبية فى 
اليمن) ولم تكن الخلافة قد فقدت فقط المساندة التنظيمية ولكنها كانت أيضا محاصرة بقوتبن 
تتهدانها من الخارج» وهما الأتراك ( الزنكيون فى بلاد الشام ) والصليبيون. والدعم الإدارى 
من جانب بعض الوزراء للشيعة الإثنا عشرية وللمذهب السني كان قد أنهك بالفعل البناء المهتز 
للدعوة الحافظية» عندما وقعت ضرية الغزو الأيوبي وإعادة المذهب السني على الدولة الفاطمية. 


ویحتوی دیوان الظافر الحداد ( ت۲۹٥‏ ه / ٠٠١١‏ م ) مدائح للوزراء والخلفاء حتى 
زمن الخليفة الآمر ( ت ٥۲٤‏ هھ / ۱٠١۰‏ م ). وديوان الوزير طلاتع بن رزيق ١‏ ت ١0٠د/‏ 
٠مءم)‏ يصف وقائع زمن الخليفة الحافظ والخليفة الظافر والمواجهات مع الصليبيين. وهناك 
وثيقة تاريخية مهمة من تلك الفترة هى " الإشارة إلى من نال الوزارة " لعلي بن الصيرفى 
(ت۲٤٠ه/‏ ١٤١١م).‏ ولدينا أيضا " النكت العصرية فى أخبار الوزراء المصرية" للقاضى عمارة 
بن أبى الحسن الحكمي اليمني. وقد كتب أيضا تاريخا مشهورا عن اليمن بعنوان " المغيد فى 
تاريخ صنعاء وزبيد". فضلا عن ديوانه. والكتاب المفقود " أخبار مصر " للوزيسر 
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المأمون البطانحی (ت ۵۱۹ د / ٠٠٠١‏ م ) أعيد بناؤه على يدي أين فؤاد السيد ‏ وعند 
جمال الدين أبو الحسن علي بن الظافر الأزدی ( ت ٩۱۳‏ ھ / ١۱۲۱م‏ ) فى كتابه " أخيار 
الدول المنقطعة". على الرغم من اهتمامه بالفترة الفاطمية برمتهاء المزيد من التفاصيل عن المرحلة 
الأخيرة من الخلاقة الفاطمية. وأخیرا ابن میسر ( ت ٩۷۷‏ ه / ۱۲۷۸ م ) فى كتابه " أخبار 
و على الرغم من أنه موجز» به الكثير من التفاصيل المغيدة عن النصف الأخير من الفترة 
الفاطمية لا نجده فى أي مصدر آخر. 


بعض التواريخ العامة لاسيما كتب المسعودى. والطبرى» وابن الأثيرء ومسكويه. وأبو شجاع 
الروذراورى. وهلال الصابئ. وابن الجوزى» وسبط بن الجوزى. ونظام الملك. وعلاء الدين الجوينىء 
ورشيد الدين سنان» ابن خلكان ومؤرخين من الشام مشل ابن القلاتسي وكمال الدين بن العديم 
مفيدة أيضا ليعض مراحل الإسماعيلية. ويقدم المؤرخون اللاحقون مشل النويرى. والقلقشندى. 
والذهبى؛ فى بعض الأحيان معلومات مفيدة من المصادر الأقدم زمنيا. وهناك مؤلف ينبغى أن 
يكون الرفيق الدائم لأي مؤرخ عن الفترة الفاطمية وهو الكتاب الذى ذكرناه بالفعل "اتعاظ 


الحنفا" لحقى الدين أحمد المقريزى. 
التطررات اللاحقة 


وقد لاحظنا كيف أن الكتلة الرئيسية من أدب الدعوة قد نقل إلى اليمن» وبقي احتكارا للدعوة 
الطيبية. وعندما انحقلت قيادة الدعوة إلى الساحل الغربي للهند فی سنة ٩۹٤٩‏ ھ / 0۳۹٠م‏ 
بعد وقت قصير من الغزو العثمانى لليمن فى القرن العاشر الهجري / السادس عشر الميلادي. 
انتقل معظم هذا التراث إلى الهند. ويعض هذا التراث لا يزال فى اليمن ومن المحتمل أن مجلدا 
سوف يكتشف هناك بالصدفة. وا أن سورات وبومباي كانتا آخر مركزين لدعاة الدعوة الطيبية 
( البهرة ). فقد وضعت هناك الكتب التى تحمل هذا الأدب. وهناك وضعت تحت الأضواء.فى 
أثناء السنوات الستين الأخيرة. وقد تلقت ال جماعة النزارية ١‏ الخوجة )فى الهند المؤلفات المكتوبة 
بالفارسية والتى نقلت إلى هناك من الفترات البدخشانية ‏ ومن فترة ألموت والفترات التالية لها 


{1} In “ Lumiéres nouvelles sur quelques sources de Phistoire Fatimide en Egypte ° , An- 


nales Islamologiques , XII! ,1977 ,1-41. 
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فى التاريخ الإسماعيلي. ومازال بعضها موجودا فى وسط آسيا؛ وخاصة فى طاجیکستان وفى 
مكتبة دشنبى. وفى الهند. ثمة غط خاص من أدب الخوجة. والشعر الصوفي الإسلامي - الهندي. 
تطور فى عدة لغات هندية؛ وقد عرف هذا باسم الجنان""'. ودولة الجوجرت فى الهند وولاية السند 
فى باكستان. من ثم صارت مواقع تجميع ا لخيوط المختلفة للعاريخ الإسماعيلي الفاطمي ونسجه 
فى البحث الحديث. 


وكانت رحلتا العالين حسين الحمدانى وفلاديير فى عشرينيات القرن العشرين ذات أهمية 
قصوى فى التعريف بشروات الأدب الإسماعيلي. وقد سافر الحمدانى من بومباي إلى لندن وحمل 
معه قسما من مجموعة مخطوطات عائلته أعطى منها نسخا مصورة لبعض المكتبات الأوربية 
والأصدقاء مثل بول كراوس ءںةا× ااه۴. وساعد فى تعريف بعض الكتب الفاطمية فى 
المكتبات الأوريبة. ومقالته القصيرة عن الكتب الحى تحمل عنوjl Some unknown Ismsili‏ 
authors and their works‏ فحت بعدا جديدا فى الدراسات الفاطمية - السعي وراء الكتب 
الباكرة لدعوتها المركزية. 

غادر إيفانوف» الذى كان أمين المخطوطات الشرقية بمكتبة بطرسبورج وكان على معرفة 
بمجموعة المكتبة من المادة البدخشانية من وسط آسيا والمادة النزارية روسيا وقت الشورة وانضم 
لخدمة أغاخان فى بومباي. وهنا اطلع على كنوز مكتبات البهرة. لاسيما مكتبات فيظى وحسين 
حمدانی. وقد استخدمها مع مواد أخرى معينة مغل " فهرست المجدوع " وأنتج كتابه Gude ٥‏ 
[mai Literature‏ ويه بعض الأخطاء ولم يكن التعرف على مصادره. ومع هذا كانت اعظم 
محاولة حتى ذلك الوقت لإنحاج ببليوجرافيا إسماعيلية كاملة. 


کان حسین حمدانی» وإیفانوف؛ وفيظى» وزاهد على مثلون الجيل الأول من الباحثين فى 
مجال إعادة بناء التاريخ الفاطمي من المصادر الخاصة بالدعوة الفاطمية نفسها. وفى جيلنا 
هناك الكثير من الباحثين فى المجال. ولكن الصدارة هنا لشتيرن؛ وبرنارد لويس» وكامل حسين؛ 
ومادلونج» وإسماعيل بوناوالاء وأيهن فؤاد سيد وهانز هالم» ومصطفى غالب وعارف تامر. 
وقد أسهم معهد الدراسات الإسماعيلية فى لندن إسهاما كبيرا لترقية الدراسات الفاطمية وجمع 
الكثير من المؤلفات الأدبية والدراسات الأدبية الفاطمية فى مكان واحد بقدر الإمكان. 


(h Azim Nanji , The Nizari Ismaili Tradition in the Indo- Pakistan Subcontinent ,Delmar , 


NY ,1978. 
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الفصل الرايع عشر 
الرياضيات والعلوم التطبيقية 
دونالد لیتل 


كلية الجامعة - لتدن 


نحيجة الفتوح العظيمة الى جرت فى القرن الأول بعد الإسلام» صار العرب ورثة الحضارات 
القديية فى غرب آسيا وشمال أفريقيا. وورثوا أيضا الروابط التى حافظت عليها تلك الحضارات 
مع جيرانها على مر القرون. ومن ثم امتلكوا كما كبيرا من المادة المكتوبة التى تغطى مجالا 
واسعا من المعرفة. بجا فى ذلك الموضوعات العلمية. كان هناك الكثير من المخطوطات الإغريقية 
محفوظة فى الدولة البيزنطية. بيد أن البيزنطيين لم يفعلوا شيئا سوى الحفاظ عليها وقدموا 
القليل من الإسهامات المهمة فى تقدم العلوم. وكانت المدارس الإغريقية التى أقيمت فى آسيا 
الصغرى بعد مجمع نيقية سنة ۳۲١‏ م ذات أهمية بالغة. وقد أقامت الكنيسة النسطورية واحدة 
من هذه المدارس» هى مدرسة الرهاء مركزهم العلمي. وفى سنة ٤٨٩‏ م نقلت هذه المدرسة إلى 
نصيبين. ثم انعقلت تحت الحكم الفارسي. بهيئتها العلمانية إلى جنديسابور بخوزستان. وهناك 
قام العلماء النساطرةء مع الفلاسغة الوثنيين الذين طردهم الإمبراطور جستنيان من أثينا بأبحاث 
مهمة فى الطب. والفلك. والرياضيات. وللمساعدة فى التدريس تمت ترجمة عده من الكتب 
اليونانية إلى اللغة السريانية. وفى الوقت نفسه تقريبا كانت طانئفة المونوفيزيتيين ١‏ أتباع مذهب 
الطبيعة الواحدة ). الذين خضعوا للاضطهاد مشل النساطرة. من جانب الكنيسة الأرثوذكسية» 
يعملون على الخط نفسه فى بلاد الشام. وقاموا أيضا بترجمة أعمال فلسفية وعلمية إلى اللغة 
السوريانية. وثمة مجموعة كان لهم أن يقدموا بعض أعظم المترجمين والعلماء فى العالم الإسلامي 
هم الصابئة فى حران والعراق. كانت لغة الطقوس الدينية عندهم السوريانية» كما أن عددا من 
تخبتهم المتعلمة كانوا يتمتعون معرفة واسعة بالأدب اليوناني الکلاسيكى. 


ومع أننا نعرف قدرا كبيرا عن القنوات التى مرت من خلالها ا لمعرفة اليونانية إلى اللغة العربية. 
فليس من السيل تعقب مغل هذه النقول من الهند والمناطق الخقافغية الأخرى؛ على الرغم من أنه 
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عا لا شك فيه أن مغل هذه النقول قد حدثت وكانت مثمرة للغاية. خاصة فى الفلك والرياضيات. 
ونعرف بالفعل» على أية حال. أن جداول التنجيم الهندية قد ترجمت من اللغة السنسكريتية إلى 
اللغة العربية. وأن الأفكار الهندية كانت عنصرا مهما فى تطور الرياضيات العربية. وقد سجل 
الكتاب العرب أيضا وجود كم كبير من الأدب المكتوب باللغة الفارسية الوسيطة» كتب فى أثناء 
القرون الأخيرة من حكم الأسرة الساسانية ". فعلى سبيل المغال» يحكى المسعودى."". أنه فى 
سنة ۳۰۳ھ / ۹۱۵٩م‏ عندما کان فى اصطخر - برسوبوليس القدية - أطلعه شخص بارز على 
کتاب قال انه مؤلف فی سنة ۱۱۳ھ / ۷۳۱ م من بين الكتب التى اكتشفت فى مجموعة ا ملوك 
الإيرانيين وترجمت من اللغة الفارسية الوسيطة إلى العربية للخليفة هشام بن عبد الملك. وكانت 
تحتوى على كثير من المعلومات عن العلوم الفارسيةء والحاريخ» والهندسة المعماريةء والمؤسسات 
العامة. 


وفى أثناء حركة الفتوح الكبرى وفى أعقابها مباشرة» عندما كانت دولة المسلمين تتحول 
تدريجيا إلى العالم الإسلامي» كان الرجال مشغولين إلى حد كبير بالأمور العسكرية» والسياسية؛ 
والشرعيةء والاجتماعية» والدينية. والاقتصادية. ولم يحدث حتى استيلاء العباسيين على السلطة 
فی سنة ٠۳۲‏ ه / ۷١٠‏ م ونقل العاصمة من دمشق إلى بغداد» أن بدأت عملية استيعاب 
المصادر اليونانية والهندية بشكل جاد. وكان كثير من المترجمين إلى العربية» علماء بارزين قى 
مجالاتهم. وبذلك جعلوا هذه المصادر متاحة فى جميع أرجاء العالم الإسلامي. وفى الوقت نفسه 
تم تعديل اللغة لتكون بثابة أداة قوية ومرنة للتعبير عن الآراء القلسفية والعلمية» وهو غرض لم 
يكن مطلوبا منها قبل ذلك أن تنجزه. كان هذا النشاط الفكري يلقى مساندة فعالة من الخلفاء 
العباسيبن العظماء ويبدو أنه وصل ذروته فى عهد الخليفة المأمون وخلفائه الثلاثة المباشرين. 
وكان من بين أهم الرجال فى فترة الإبداع هذه الأبناء الغلاثة لموسى بن شاكر - محمد وأحمدء 
والحسن. وبعد وفاة أبيهم. الذى كان صديقا مقربا للمأمون. تمت تربيتهم تحت وصاية ذلك 
الخليفة» وصاروا فيما بعد من المقريين إلى من جاءوا بعده. وكانوا مهرة فى الرياضيات. والفلك» 
والطب والميكانيكا - وسوف نناقش كتابهم ا معنون " كتاب الحيل " فيما يلى. وعلى أية حالء 
فقد تمغلت أهميتهم أيضا فى أنهم كانوا فى وضع يجعلهم يمدون الحماية على العلماء الآخرين؛ 


(1) Jan Rypka , History of Iranian Literature , Dordrecht , 1968 „55-8 ,128-3. 
.٠١١.مء۱۸۹٤ كتاب التنبه والإشراف. لبدن.‎ )( 
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وأشهرهم حنين بن إسحق (۱۹۲- ۲٣۰‏ ه/ ۸۰۸ - ۸۷۳ م). الذى صار قائدا لمجموعة من 
المترجمين. ومن بين رفاقه ومساعديه كان ابن آخيه حبيش بن الحسن (القرن الشالث الهجرى/التاسع 
الميلادى) والشهير ثابت بن قرة الحراني (۲۸۸-۲۱۱ ھہ / ۸۳۹ - ٠١‏ ۹م). وبسيب المجهودات 
التى بذلها هؤلاء العلماء. وغيرهم كشر؛ تم استيعاب الجزء الأكبر من المعارف الفلسفية والعلمية 
اليونانية والهندية الباقية فى اللغة العربية بواسطة علماء القرن الغالث الهجرى/ التاسع الميلادى. 
وفى تلك الأثناء كان هناك علم عربي مستقل قد تطور بواسطة مجموعة من العناصر المأخوذة من 
مصادر أخرى» وهو علم قيض له أن يثبت منذ ذلك الحين فصاعدا قدرته على التطور فی مساره 
الخاص. وفى القرون التالية ازدهر العلم وغيره من أشكال النشاط الفكرى فى العالم الإسلامي 
حيشما كانت الظروف مواتية. وقد انقسمت الدولة العباسية إلى ولايات ذات حكم ذاتى وإمارات 
شبه مستقلة قبل وقت طويل من الإطاحة النهائية بالخلافة العباسية ١0٦ه/۸١0١٠ءم.‏ وفى أزمنة 
أخرى وأماكن مختلفةء خرجت مراكز التعليم إلى الوجود إما لأن الحكام ودوائر البلاط والحاشية 
المحيطة بهم كانوا يشجعون العلم لذاته وإما لأنهم كانوا مدركين الهيبة التى يضفيها على 
بلاطهم وجود العلماء البارزين. ومن المحتمل أن هذه المراكز كانت فى المدن الرئيسية للدويلات 
الصغيرة تحت سيطرة سلالة حاكمة قصيرة العمر» كما كانت فى العواصم الكبيرة للخلافة 
أو عواصم الولايات الكبرى. 

وقد تبنى العرب رؤية موسوعية للمعرفة» مثلما كان الإغريق قد فعلواء وفى محاولة لحصنيف 
المعارف المعاصرة. ألغوا عدة تصنيفات قيمة للعلوم. ولديناء على سبيل المغال. " كتاب إحصاء 
العلوم ' لأبی نصر محمد بن محمد الفارابی» والتعریفات التی قدمها ابن سینا فى كتابه "فى 
أقسام العلوم العقلية ". وريا يكون الأكثر فائدة من بين هذه التصنيفات» على أية حال 'كتاب 
مفاتيح العلوم " الذى صنفه أبو عبد الله محمد بن أحمد الخوارزمى "' بين سنة ١٠٠٣د/‏ 
٥‏ وسنة ١۳۸د ۹۹4١/‏ م. وجرت العادة على الحقسيم بين العلوم الإسلامية - علم الكلامء 
والحديث» والفقه والتشريع؛ وما إلى ذلك - والعلوم الأجنبية.التى تضم الفلسفةء والمنطق. 
والطب؛ والرياضيات والفلك والموسیقی» والمیکانیکا والکیمیاء. وهی فی جوهرها مفردات من 
الاصطلاحات المستخدمة فى هذه العلوم» مع أوصاف موجزة ولكنها كافية» ويعض الملاحظات 
الكاشفة عن الاشتقاقات. ومن ثم فهى تقدم لنا مصحوية بموجز واف تماما عن مدى ال معرفة العلمية 


(1) بجب عدم الخنلط بينه وبين عالم الرباضات العظيم أبو جعفر محمد بن موسى الخوارزمى. 
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فى العالم الإسلامي عند ختام القرن الرابح الهجري / العاشر الميلادي. ومن المستحيل أن نتجاهل 
كتابات ”إخوان الصفا ". ولكن من الصعب تصنيفها أو تقييمهاء ويغلب على الظن أنهم ألفوا 
رسائلهم فیما بین سنة ۳۵۰ د / ٩١١‏ م وسنة ٥ھ‏ / ۹۸٦‏ م وإذ کانت لا تخلو من فائدة 
علمية » فهى فى جوهرها محاولة لنشر تعاليم الفلسفة اليونانية. خصوصا الأفلاطونية الجديدة. 
مع تطوير عقيدة المذهب الإسماعيلي. وهذاء بطبيعة الحال» ليس سوى مثال واحد على النزعة 
المدرسية التى ميزت الحياة الفكرية فى العصور الوسطى. فى العالم الإسلامي وفى الغرب على 
السواء. وبالنسبة لأغراض هذه الدراسة. سيتم تجاهل تأثيرات النزعة المدرسية هناء على الرغم 
أنها كانت شاملة وعميقةء وسيتم التأكيد على الإغجازات العربية وعلى جدارتها العلمية وحدها. 
وفيما بقى من هذا الفصل نناةش إسهام العرب فى تقدم العلم والتكنولوجيا فى أقسام ثلاثة. مع 
الأخذ فى الاعتبار عدد محدود من المفكرين البارزين. وفى مجالات الفيزياء والتكنولوجيا يبرهن 
هذا المنهج على أنه يوفر لنا التقييم العادل» ولكنه يعنى فى الرياضيات, التى كان الكثير جدا 
من الرجال قد كرسوا اهتمامهم لهاء أن العدل لم يطبق على الكل. وعلى أية حال ءفإن استخدام 
أي منم آخر كان لابد أن ينتج عنه ببساطة قائمة من التراجم» مع ما ينتج عن هذا من تشويش 
الصورة برمتها. وحتى الوقت الراهن» وعلى الرغم من أن هناك الكثير من العمل الذى ينبغى 
القيام به فى جميع ا مجالات. فإن قدر الاهتمام الذى أولى للعلوم العربية أكبر كثيرا من الاهتمام 
بالتكنولوجيا العربية. ومن ثم فإن القسم الذى يناول التكنولوجيا الميكانيكية» يتضمن قدرا 
جیدا من العلم الفيزيقي على أية حال وهو أطول كشيرا من القسمين الآخرين. 
الرياضيات: 


من بين الكتب التى تمت ترجمتها إلى اللغة العربية قرب نهاية القرن الثالث الهجري / التاسع 
الميلادي کانت کل الکتابات التی قیّض لها أن تكون ذات تأثير حاسم على صل الرياضيات 
العربية ونموها. وتضمنت هذه الكتب: من اليونانية - كتاب " العناصر" لإقليدس؛ والمؤلفات 
الرياضية والفيزيائية لأرخميديس؛ وكتاب " المخروطيات" لأبوللينيوس من برجا؛ وكتاب 
"الحسأاب" لديوفانتوس؛ وبابوس؛ والمجسطى لبطليموس؛ ومن السنسكريتية - كتاب الفلك 
المهاسيدذانعا (كتاب السند هند العظيم) وبعض الجداول الفلكية ( الزيج )؛ من اللغة الفهلوية- 
جداول ذلكية عرفت باصم (زيج الشاه). ونحن نعرف عن مؤلفات. أخرى كثيرة لكتاب يونانيين. 
وع:٠‏ ' أكبر من أن نضع بها قائمة هنا وت تر ت أا إلى الاغة العريية؛ ولكن بغض النظر 
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عن الكتب الفلكية. لم نجد قط إشارات إلى كتاب أو عناوين كتب للهنود حتى الآن فى المقالات 
العربية فى الرياضيات. ومن النسبة المتواترة لنظام مكان العده إلى مصادر هندية يمكنناء على أية 
حال. أن نتأكد أن التأثير الهندى كان قويا؛ ومن ثم فهناك نظرة إلى تطور الرياضيات العربية 
على أنه قام على أساس النماذج اليونانية والهندية إلى حد كبير» على الرغم من أننا لا يكن 
أن نغفل التأثيرات البابلية. وسيكون من قبيل التضليل, على أية حال أن نصف الرياضيات 
العربية بأنها توليفة من هذا المصادر متزجة بالإسهامات الأصلية من علماء الرياضيات العرب 
أنفسهم. تضليل» لأن مثل هذا الوصف يعنى ضمنا وجود كتاب واحد على الأقل يضم الكتلة 
الكاملة للمعرفة العربية با لموضوع» ولا يوجد مشل هذا الكتاب. ومن المؤكد. أن كتاب الموسوعات 
قدموا تصنيفات للعلوم تتضمن التقسيمات المختلفة لارياضيات. مع أمثلة من كل فرع ولكن 
لا يكن اعتبار هذه القوانم مراجع شاملة.ذلك أن أربع عشرة رسالة من رسائل إخوان الصفاء مغلاء 
تتناول الرياضيات وال منطق من وجهة نظر غنوصيةء مع اهتمام ضئيل بالتطبيقات العملية. وعلى 
العموم» أحس علماء الرياضيات العرب أنهم أحرار فى تحرى جوانب الموضوع التى تروق لأذواقهم 
وتلبى متطلباتهم ومتابعة بحوثهم بأية طريقة يختارونها. ورما كانت طريقة تناولهم نظرية تأملية 
فى أساسهاء مثلما هو الحال عند ابن سينا »أو تهتم أكثر بالتطبيق العملي لعلوم أخرى. كما 
أنهم لم يشعروا بأنهم منوعون من استخدام أي منهج فى المقاربة - فلم يكن هناك منهج يعتبر 
متفوقا على المناهج الأخرى بحيث يصير المنهج السائد. فعلى سبيل المثال» تجاهل أبو بكر محمد 
بن الحسن الحاسب الكرجى» وهو واحد من أعظم علماء الرياضيات العرب» عاش فى بغداد عند 
بداية القرن الخامس الهجري / الحادى عشر الميلادى» تماما الرياضيات الهندية. عامدا على ما 
نفترض. وقيل إن هذا يعكس حقيقة أن الرياضيات كانت مقسمة عن وعي إلى فروعها المختلفة 
على أيدى العلماء العرب. ومن ثم فإنه من المشروع النظر فى هذه الفروع بشكل منفصل. 

ففى مفاتيح العلوم هناك اسمان للهندسةء جوماترياء من الكلمة اليونانية» وهندسة» التى قيل 
إنها معرية عن الفارسية. والمهندس هو الذى يحسب مسارات القنوات والأماكن التى يجب أن 
تحفر فيها ""' وهكذا يقوم المهندس بإحدى الوظائف التى يقوم بها المهندس المدنى اليوم» والواقع 
أن الكلمة فى اللغة العريية الحديثة تعنى من يعمل بالهندسة. وعلى أية حال فإنه فى الكتابات 
العربية» يتراوح معنى هندسة ما بين العملي والنظري» وهو ما يتوقف على اهتمامات الكاتب. 


(1) See Abu Abdullah Muhammad b. Ahmad al-Khwarzmi „, Mafatih al~- Ulum ,ed. G. van 
Vloten ,Leiden , 1895. 202. 
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فقد كتب أبو علي الحسن بن الحسن بن الهيشم» مثلاء مقالة عن المسح طبق فيها النتانج الهندسية 
على قياس الأرض. على حين أنه من ناحية أخرى» هناك الكثير من المقالات الأخرى» من بينها 
واحدة على الأقل لابن الهيثم نفسه. تقصر اهتمامها على الإسهاب والتوسع فى مشكلات 
أبوللونيوس. وإذا ما أخذنا الهندسة العربية ككل. فإنها تتساوى مع إنجازات الإغريق السابقين 
دون أن تحفوق عليهم» بيد أن هذا الإنجاز كان واحدا من أعظم الإنجازات فى تاريخ الرياضيات. 
وحتى وقت قريب للغاية كانت الهندسة البسيطة تقريبا مرادفا لاسم إقليدس. على حين كانت 
أعمال أبوللونيوس وبابوس وغيرهما على الأقسام المخروطية تشهد القليل من التحسن حتى زمن 
ديستراطيس. واليوم» قلة قليلة من الناس» باستشناء علماء الرياضيات المحترفين» سيجدون من 
السهل اتباع التعليل المعقد عند أبوللونيوس بدون اللجوء إلى مساعدة من هندسة الإحداثيات 
والتفاضل والتكامل. والواقع أن ما يسمى "منهج الإنهاك". الذى تطور بواسطة المهندسين اليونان 
و"منهج" أرخميديس. وكلاهما لقى الفهم والتقدير التام من أفضل المهندسين العرب» يقترب جدا 
من المبادئ المكونة لحساب الحفاضل والتكامل. وفى أثناء الازدهار الطويل لارياضيات العربية قت 
ترجمة عدد من الكتابات: إقليديس. وأيوللونيوس» وبابوس» وأرخميديس» ومينيلاوس وغيرهم 
من الكتاب الإغريق» وكانت الشروح والتعليقات على هذه الكتب كشيرة للغاية. وكثيرا ما كانت 
المشكلات المغارة من علوم أخرى» خاصة عندما كانت هذه تتضمن معادلات درجات أعلى من 
الغانية. تحل بصورة مرضية بحقاطع اثنين من الأقسام المخروطية. وكان حفظ العرب لكتلة ا معرفة 
الهندسية اليونانية» والتوسع فيها أحياناء وسيلة قوية لنقل هذه المعرفة إلى أوربا. 

وعلم حساب المغلفات ليس فى قائمة التصنيفات باعتباره موضوعا رياضياء لأنه كان يعتبر 
فرعا من فروع الفلك؛ وقى ذلك الحين. كما هو الحال الآن. كان من المستحيل الحصول على فهم 
كامل للفلك الخاص بالكواكب بدون التمكن من الهندسة البسيطة والهندسة الكروية وحساب 
المغلثات. فقد كان جميع الفلكيين العرب الجيدين أيضا رياضيين جيدين. وكانت المصادر الرئيسية 
لمعرفتهم كتاب "المجسطى" لبطليموس وكتاب "السند هند " الهندى؛ وكانت الترجمات والشروح 
والتعليقات على الكتاب الأول أكثر كيرا منها على الكتاب الثانىء ولا شك فى أن المجسطى 
كان له أقوى تأثير مفرد على علم الفلك العربي. ومن المحتمل أن مصدرا هنديا على أية حالء 
هو الذى قدم الإلهام لأبرز الإغجازات التى حققها العرب فى علم حساب المثلخات وتحديدا تقديم 
الأسس الست لنسب حساب المثلثات. والتوسع فيها من أجل حل المشكلات الهندسية. هذاء أي 
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إحلال منهج حديث فى أساسه محل منهج الأوتار الأخرق الذى استخدمه بطليموس» كان تطورا 
فائق الأهمية فى تقدم الرياضيات. وأحد أوائل الكتاب العرب الذين قدروا قيمة جيب الزاوية فى 
حساب المغلغات كان يعقوب بن طارق ( القرن الغانى الهجري / الغامن المبلادي ). وقد جمع أبو 
جعفر محمد جداول فلكية (زيح السند هند ) التى لم تكن تحتوى على جيوب الزوايا فقط ولكنها 
احتوت أيضا على المماس أو ظل الزواياء على الرغم من أن هذه الأخيرة ريا كانت إقحاما قام به 
أحد الكتاب اللاحقين. ويبدو من المحتمل أن فكرة ظل الزواياء قد طرحت للمرة الأولى بواسطة 
أحمد بن عبد الله حبش الحاسب المروزي الذى عاش فى بغداد فى منتصف القرن الثالث الهجري / 
التاسع الميلادي. وتم استكمال تقديم ظل الزاوية والمماسات المساعدة وتصنيف جدول للمماسات 
المساعدة. بفضل أبى عبد الله محمد بن جابر بن سنان البتانى. وإذ كان من اصل صابئي» على 
الرغم من أنه هو نفسه کان مسلماء عاش فى الرقة وتوفی سنة ۳۱۷ د / ۹۲۹ م فى سامراء. وقد 
عرف البحانى أيضا العلاقة بين الجوانب والزوايا فى مثلث كروي وهو ما نعبر نحن عنه با معادلة: 


cos a = cos b .cos c + sin b .sin c .cos a. 


وقام أبو الوفاء البوزجانی» وهو أحد الریاضیین العرب العظماء. ولد فی ۳۲۸ هھ / ۹٤٤١‏ 
م ومات فی سنة ۳۸۸ هھ / ۹۹۸ م؛ بعمل تقدم ملحوظ فى حساب المثلثات. وربا كان هو 
أول من أظهر عمومية نظرية جيب الزاوية على الزوايا الدانرية وقدم منهجا جديدا لبناء جداول 
جيوب الزاويةء فقيمة جيب الزاوية ٠١‏ تم تصحيحه فى المكان الثامن العشري. وكانت هناك 
ازيد من الإسهامات قام بها علي بن يونس الذى ربا كان أعظم فلكي مسلم» مات بالقاهرة 
فی سنة ۳۹۹ه/ ٠١ ٠۹‏ م. وقد حل الكثير من المشكلات فى الفلك بواسطة إسقاطات تنجيمية 
وقدم أولى تلك المعادلات التى لم يكن هناك غنى عنها قبل اختراع اللوغاريتمات» وهى المعادل 
للمعادلة الحالية: 


(Cos .a .cos b ) ¥ = cos) a-b + ( cos ) a + b 
ومن المحتم. فإن الاختيار الاعتباطى لهذه الأمثلة القليلة لا يوفر العدل لكثير من الفلكيين‎ 
الرياضيين العرب الآخرين الذين بذلوا جهدهم لتحسين الوسائل فى سبيل الخفض الرياضي‎ 
للملاحظات الغلكية. ويكفى القول إن نتائج عملهم كانت هى التى وفرت للعلوم الأوربية علمًا‎ 
منظما فى حساب المثلخات كان يكن تطبيقه على حل المشكلات فى الفلك - يجمع بين‎ 
کویرنیکوس وبطلیموس.‎ 


329 


وعلى الرغم من أنه من المناسب هنا أن نتناول الحساب والجبر باعتبارهما موضوعين منفصلين 
فإن هذا التمييز لم يكن قد تحدد بشكل واضح بواسطة الرياضيين العرب؛ والتمييز الرئيسي 
الذى قاموا به كان بين " علم العدد " و " علم الحساب". وكان هذا الأخير يضم الحساب والجبر 
سوياء ونحن نفهم المصطلحين على نحو أو آخر. ويضم علم الحساب الموضوعات التى تناولتها 
الكتب من السابع إلى التاسع فى كتاب " العناصر" لإقليدس؛ وكانت الأعداد الصماء الضخمة. 
التى تناولها الكتاب الخامس من كتاب العناصر تعتبر بشكل عام فى تقدير الباحثين والعلماء 
العرب تنتمى إلى الهندسة أكشر منها إلى الحساب» على الرغم من أن عمر الخيام تحرك فى 
تجاه اعتبار الأعداد الصماء من الأرقام. وهناك كتاب عن " علم العدد " حظى بشعبية كبيرة 
هو كتاب نيكوماخوس من جراسا عنوانه "المقدمة " ترجمه إلى العريية ثابت بن قرة الذى كان 
هو نفسه عا ما متمكنا فى الرياضيات. ومن خلال هذا الكتاب صار علم الرياضيات قائما على 
معرفة المفاهيم الحسابية الفيشاجورسية. مل خصائص الأرقام الفردية. والأعداد الكاملة والأعداد 
الوديةء وهلم جرا. ( والعدد الكامل هو مجموع كل القواسم المشتركة فيه با فيها الاتحاد. مغل 
٦و۲۸؛‏ ویقال لارقمین "رقم ودي " عندما یکون کل منهما مجموع كل الأجزاء الآخر, أي ۲۲۰ 
و .)۲٤۸‏ ويتضح تأثير هذه الأفكار على أفضل شكل فى كتابات إخوان الصفا الذين يرون فى 
علم الحساب أن الخطوة الأولى نحو الحكمة» هى دراسة خصائص الأشياء من خلال دراسة الأعداد 
الفردية المحعلقة بعلك الأشياء. 

ويهتم علم الحساب بالعمليات الحسابية الأساسية. الجمع» والطرح» والقسمة والضرب 
واستخراج الجذور. وعلى الرغم من أنه بالنسبة لنا يجب أن ينصب الاهتمام الرئيسى للكتابات 
العربية فى علم الحساب على تقديم نظام قيمة مكان الجزء العشرى فى الأعداد وفى الأجزاء 
العشرية» فإن هناك نظما أخرى للحساب وللتعبير الرقمي سبقت فى تاريخها النظام الهندي 
واستمرت فى الوجود بعد تقديه. وأقدم نظام هو النظام الأبجدى الذى فيه الحروف الشمانية 
والعشرون من الأبجدية العربية يشل الوحدات» العشرات والمثات حتى الألف. وقد سمى النظام من 
الحروف الأولى فى الكلمة المصنعة ( أبجد ) للدلالة على أول أربعة حروف. و"أبجد" كلمة ترجع 
إلى فترة ما قبل الإسلام ورا تكون مأخوذة عن استخدامات ماثلة فى العدد الآرامى. وكانت 
تستخدم بشكل ثابت لوضع علامات تقسيم الأسطرلاب وهى موجودة أيضاء على الرغم من أن 
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ذلك بشکل غیر دائم. فى المقالات التى تتناول الآلات. ولم يكن النظام الستينى محدودا بحدود 
الأغراض النلكية والتنجيمبة ولكنه كان يستخدم أيضا فى الحساب. وعلى سبيل المغال» الباقى 
من القسمة تضرب فى ستينء ثم تقسم. وهناك منهج آخر للحساب كان يعرف باسم "حساب 
اليد". وكانت العمليات الحسابية تجرى عقليا كما كانت النتائج الجزئية التى يتم الحصول عليها 
فى العملية للوصول إلى الحل النهائي تعم بإمساك الأصابع فى أوضاع معينة 


وعلى أية حال. كان الإنجاز الرئيسي لعلماء الحساب العرب فى نهاية المطاف أنهم أنحجوا علم 
حساب قانما على التطبيق المحستق لفكرة قية المكان العشري واستخدام الأرقام الهندية. وأول 
مقالة عن الحساب الهندى. وهى التى كتبها أبو جعفر محمد بن موسى الخوارزمي ( ت حوالي سنة 
٦ھ‏ / ۸٥۰‏ م )» لا توجد سوی فى عدد من النسخ اللاتينية. واحداها مخطرط "نصاااoعاے‏ 
de numero indorum‏ الذی یرجع تاريخه إلى القرن الثالث عشر - ومن هنا جاءت الكلمة 
الأوربية التى حرفت فى اللغة العربية إلى اللوغاريتمات ( ومعناها الصحيح الخوارزميات ). هذا 
الكتاب يشرح نظام قيمة المكان العشري فى الترقيم» مستخدما داثرة صغيرة للدلالة على الصفر. 
وفى القيام بالعمليات الحسابية. توضع الأرقام أحدها فوق الآخر وتبدأً العملية من اليسار. 
ويستخدم المحو وتبديل الأرقام» وهو ما يعنى بوضوح أن العمليات الحسابية كانت تجرى فوق 
لوحة من التراب.٠‏ فى العالم الإسلامى وجدت الأرقام ولا تزال فى شكلين» شكل شرقي يسمى 
الهندى" وشكل غربى. هو الأب المباشر للأرقام الأوربية الحديثة التى تسمى الرقم "الغبارى" ) 
وهناك كعاب أقل شهرة كثيرا من كتاب الخوارزمى» بيد أنه لا يقل عنه أهمية وهى المقالة التى 
ألفها أبو الحسن أحمد بن إبراهيم الإقليديسي فى دمشق فى سنة ۳١١‏ ه / ٩0١‏ ء. والسمة 
الأكثر إثارة للدهشة هو شرح الكسور العشرية وتطبيقهاء وهو ابتكار كان ينسب حتى وقت قربب 
للكاشي. الذى جاء بعد ذلك بحوالى خمسة قرون. 

والكتاب الأقدم وأحد أهم الكحب الأكثر تأثيرا فى الجبر باللغة العربية. هو كتاب أبى 
جعفر محند بن موسى الخوارزمى الذى يحمل عنوان " كتاب المختصر فى حساب الجبر والمقابلة" 
وصار معروفا فى أوربا من خلال ترجمة لاتينية» لاسيما تلك التى تمت فى القرن السادس 
الهجرى / الثانى عشر الميلادى على يدي روبرت كتون وجرارد الكريونى. ومن المعتاد توضيح 
مفاهيم علم الجبر العربي بأمثلة من هذا الكتاب» ولكن على سبيل التغيير» وسوف نقتبس 
هنا من التعريفات الموجزة بشكل يشير الإعجاب التى قدمها أبو عبد الله محمد بن أحمد 
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الخوارزمى ( القرن الرابع الهجرى / العاشر الميلادى ). مؤلف مفاتيح العلوم. وهو يقول 
"الشىء فى كلام أهل الجبر والمقابلة هو الجذر غير المعروف. إنه أحد المناهج للحساب والترتيب. 
مع نتائج متازة للمشكلات الصعبة التى تخص الوصاياء والوراثة. وعمليات البيع والشراء 
والمعاملات التجارية""' وقد أعطى مثالا من الجبر: ضع فى المشكلة مالا إلا ثلاثة جذور. 
تساوى جذر واحد» واحضر كمية تساوى أربعة جذور. هذا سحة عشر. لأنك أكملت المال وأضفت 
إليه ما تم حذقه منهاء ويهذا صار مالا مكتملا "' . وهذا يقرأ فى نظامنا الرمز × = ٣×‏ 
٤ , × = ۱١. - ۲‏ وهكذا يعنى الجبر حذف الكميات المثبتة فى البداية بواسطة إلا 
بمعنى الاسترداد. وثمة مثال على المقابلة يقدم بالكلمات نفسهاء یصبح فی رموزنا+ ۲ × 
٠×‏ = ×؟وهكذا الحصول على مال يساوى ۳ جذور. أي ٩‏ ". ومن ثم فإن المقابلة هى 
المقابلة بين كميتين كليهما بالأخرى لكي نفحص تشابهاتهما أو اختلاقاتهما. وسوف يلاحظ 
القارئ الحديث بعض الاختلاقات بين هذا النظام والجبر لدينا الآن. لاسيما أصوله فى التجارة 
وتبتيه المصطلحات التجارية. واستخدامه الكلمات بدلا من الرموز ١‏ وكذلك تطبيق علم حساب 
المخلثات العربي ) والتمييز المصطنع إلى حد ما بين الجبر والمقابلة. ومع هذاء فبعد بناء الأسس 
بواسطة الخوارزمى» استطاع علماء الرياضيات العرب اللاحقون أن يطوروا علم الجبر بحيث 
صار أداة قوية لحل المشكلات الرياضية.وقدم أبو كامل شجاع. الذى عاش فى مصر عند بداية 
القرن الرايع الهجري / العاشر الميلادي إسهامات قيمة فى النظرية. ومارس تأثيرا كبيرا على 
تطور علم الجير الغربي. فقد قدم مناهج للضرب والقسمة للكميات الجبرية والجمع والطرح فى 
الأرقام الجذريةء كما ناقش مشكلات من درجة أعلى» ولكن فقط تلك التى كان يمكن تخفيضها 
إلى معادلات من الدرجة الشانية. وقد أدخل الأرقام الصماء فى الحل. وبلغ علم الجبر ذروة 
تطوره فى كتاب عمر الخيّام - غَيّاث الدين أبو الفتح عمر بن إبراهيم الحيّام ( ت ٠۲١‏ د / 
۲حمء) الذى ناقش جميع أشكال المعادلات حتى معادلات الدرجة الفالثة. بطريقة منهجية. 
وقد ميز بوضوح بين البراهين الجبرية والبراهين الهندسيةء واعتبر كلا منهما ضرورياء ولكنه قرر 
أنه غير قادر على تقديم حلول جبرية لمعادلات الدرجة الشالغة. وحاول أن يقدم الشروط لحلول 
كل نوع من المعادلات. ومع فشله فى استخدام كلا الفرعين فى تصنيفهء ولكنه استبعد الحلول 
السلبيةء ويإخفاقه فى استخدام كلا فرعى المخروط. كان أحيانا يخطئ أحد الجذور الإيجابية. 


(1 Ibid, 199-200. 
{2) [bid. , 200-1. 
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الفيزياء: 

كان دارسو العلوم الطبيعية فى العالم الإسلامي أقل كثيرا من دارسى الرياضيات. والفلك. 
والكيمياء والطب. ومن الموضوعات التى كانت تعتبر عادة مكونة مادة العلم الطبيعية التقليدية 
- الكهرباء. والمغناطيسية, والحرارة. والصوت. والبصريات. والميكانيكا الصلبة والسائلة - كان 
الموضوعان الأخيران فقط يحظيان بالكثير من اهتمام الكتاب العرب. وفى مجالين على أية 
حال. هما الاستاتيكا والبصريات. كانت الإسهامات العربية مهمة للغاية ويمكن تثمينها كأحسن 
ما يكون بالنظر إلى إنجازات عدد قليل من العلماء العظماء للغاية. وقبل أن نقوم بهذاء سنناقش 
باختصار العمل الذى تم فى الموضوعات الأخرى» عندما جد أى شىء مهم ينبغى الحديث عنه. 

ونجد الإشارات إلى الظراهر المغناطيسية هنا وهناك فى مؤلغات العلماء العرب وال جغرافيين 
العرب. وكان من المعروف أن الشحنة الكهربائية يكن أن تستحث فى العنبر أو المسك بحكهما. 
وتقول عدة روايات أنه فى الجبال القريبة من آمد فى العراق كان هناك فلق فى صخرة؛ وإذا تم 
سحب سيف بشكل متكرر داخل هذا الفلق بصير مغنطا وسوف يجتذب المسامير وغيرها من 
الأشياء الصغيرة المصنوعة من الحديد. واختراع الإبرة ا مغناطيسية الطافية كما هى مطبقة فى 
بوصلة السفينة رما يرجع إلى الصيئيين» ولكن من المؤكد ان البحارة المسلمين استخدموها منذ 
وقت مبكر فى القرن السادس الهجري / الثانى عشر الميلادي. 

ولم تكن الحرارة قد درست على الإطلاق باعتبارها موضوعا علمياء مادامت تؤخذ فى الاعتبار 
كميا فقط بمساعدة درجات الحرارة ومقاييسهاء وعلى الرغم من أن لدينا تعليقا من البيرونى يبين 
أنه أدرك أن سرعة الضوء كانت أكبر كيرا من سرعة الصوت, فقد كانت دراسة الصوت بشكل 
عام مقيدة فى حدود نظريسة الموسيقى. ويعقوب بسن إسحىق الكندى هو أول كاتب عربي 
عن الوسيقى تصل مؤلفاته إلينا؛ وهى تضم رموزا لتحديد طبقة النغم. وکتب ابو نصر محمد بن 
محمد الفارابى مقالة مهمة عن الموسيقى» مشيرا إلى أن لديه بعض المعرفة با لموسيقى القياسية 
وعرف الشغلث الكبير والثلث الصغير بوصفهما معطابقين. وال جزء المرسيقى فى " كتاب الشفاء " 
لابن سينا علامة على الكثير من التقدم بعد كتاب الفارابى» الذى كان متقدما بدرجة كبيرة على 
المعرفة الغربية با موضوع. فهو يتناول الازدواج مع نغمة الجواب ( الشامنة أو الأوكتاف) والازدواج 
مع النغمة الرابعة والخامسةء وكانت هذه خطوة عظيمة تجاه النظام الهارمونى. 
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وأحد أكثر الإسهامات التى قدمها الكتاب العرب لفتا للنظر فى تقدم العلوم كان فى دراسة 
البصريات. فقد كتب يعقوب بن إسحق الكندى مقالة عن البصريات الهندسية والفسيولوجية 
تركت تأثيرا عظيما على الباحثين الغربيين. وقدم ابن سينا شروحا وتعليقات نافذة حول طبيعة 
الضوء. ولاحظ أنه إذا كان إبصار الضوء راجعا إلى إشعاع نوع ما من الجزيئات بواسطة المصدر 
الضىء. فإن سرعة الضوء لابد أن تكون محدودة. وأعظم دارس للبصريات فى العالم الإسلامي, 
على أية حال وأحد العظماء الكبار فى كل العصورء كان هو الحسن بن الحسن بن الهيشم ( ت 
حوالی سنة ٤۳۰‏ هھ / ٠٠١۹‏ م ). وكان فلكيا أيضاء ورياضيا وعالم طبيعة» وكتب شروحا 
وتعليقات على أرسطو وجالينوس. وكان للترجمة اللاتينية على كتابه الرئيسي " كتاب المناظر" 
تأثیر عظيم على العلماء الغربيينء خاصة روجر بيكون ويوهانس كبار. وابن الهيشم مشهور 
بسبب الأهمية التى أضفاها على استخدام المناهج التجريبية فى دراساته عن الانعكاس وانكسار 
الاأشعة. وقد اكتشف انحراف الضوء الدائري وقام بدراسة خاصة عن المرايا المحدبة والمرايا المقعرة. 
وتتجلى عبقريته الرياضية فى أفضل صورها فى المشكلة التى تحمل اسمه اليوم؛ فمن نقطتين فى 
سطح الدانرة يرسم خطين يلتقيان عند نقطة من محيط الدائرة ويصنعان زوايا محساوية مع العادى 
فى تلك النقطة. وهذا يؤدى إلى معادلة من الدرجة الرابعة. وهى التى حلها ابن الهيشم بحقاطع 
ا خط الهذلولي رباعي الأضلاع مع دائرة. وفى الخطوط الانكسارية أرسى أن النسبة بين زاوية 
سقوط الشعاع وانكساره لا تبقى ثابتةء وناقش تكبير قوة العدسة. وقد شرح بطريقة صحيحة 
الانكسار الجوى للضوء والزيادة الظاهرية فى حجم الشمس والقمر عندما يقتربان من خط الأفق. 
وأرسى أن ضوء الغسق والشفق يتوقف أو يبدأ فقط عندما تكون الشمس تحت خط الأفق بتسع 
عشرة درجة» وقدر ارتفاع الغلاف الجوى ب ٠٠٠ ٠ ٠‏ مسافة. وقد أوضح للمرة الأولى استخدام آلة 
التصوير المحجوية فى مراقبة كسوف الشمس. وعلى الرغم من أن ابن الهيشم اعتبر العدسة الجزء 
الحساس من العينء فإنه أعطى وصفا للعين و للرؤية أفضل ما قدمه أي كاتب سابق؛ وقد اعتبر 
أن أشعة الضوء تبدأً من الشى»ء لتتجه نحو العين. 

وفى عالم العصور الوسطى» فى الشرق وفى الغرب على السواء يجب أن نميز بين أولئك 
الذين طبقوا مبادئ الهيدروليكا والميكانيكا فى بناء الآلات والأجهزة البسيطة. من ناحية. 
والعلماء الذين حاولوا القيام بعملية تحليل رياضية من ناحية أخرى. ذلك أن الكتاب الذين كتبرا 
عن الآلات. ومصممى الطواحين. وبنانى القنوات. وأعمال الرى السطحيةء والسواقى - كلهم 
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كانت لديهم دراية تطبيقية جيدة بالمبادئ الهيدروكهربائية. وأولئك الذين وضعوا أفكارهم على 
الورق كانوا أقل عددا من الحرفيين الذين يفوقون الحصر, والذين كان معظمهم على ما يرجح من 
الأميبنء والذين شيدوا الآلات المستخدمة. ونعرف اسم أحد هؤلاء الأخيرين» قيصر بن مسافر 
تعاسیف (حوالی ٩٤٩۹ - ۵٤۷‏ هھ / ۱۱۷۸- ٠۲۵١١‏ م ). الذى شيّد السواقى الكبيرة على 
نهر العاصى فى حماةء والتى لا تزال آثارها باقية تشاهد حتى اليوم» وكذلك قبة سماوية موجودة 
الآن فى المتحف الوطنى بنابولى. 

والتمييز بين الرجال العمليين والنظريين ليس شاملا. فقد كانت لدى الكتاب الذين كتبوا عن 
الآلات معرفة جبدة بالهندسة التطبيقية وعلم الحساب» وفهموا مبادئ الآلات البسيطة. ا فى 
ذلك الاستخدام السليم لنسب مجموعة التروس» وبعض مبادئ الهيدروكهربائية؛ مثلاء أن معدل 
التفريغ من فوهة صغيرة يعتمد على ارتفاع الماء فوقها. وكان أفضل الكتاب العلميين قادرين 
على التحقق من نتائجهم عن طريق التجارب. والتمييز ييز حقيقي» على أية حال ويكن 
التعبير عنه أفضل تعبير على النحو التالى: المهندسون تناولوا الجوانب الشابتة والديناميكية فى 
الهيدروليكا والديناميكا ( علم الموائع وعلم القوى المححركة )؛ أما العلماء فعلى الرغم من أنهم 
کانوا یفکرون فی الدینامیکاء لم یکن بوسعهم أن يوضحوا المبادئ الأساسية لأنهم كانوا يفتقرون 
إلى الوسائل الرياضية لفعل هذاء ومن ثم تكون النتائج المهمة التى يتوصلون إليها محدودة فى 
نطاق الاستاتيكا. وفى هذا المجال کانت مؤلفات أرخمیدیس, ومیکانیکا هیرو» التى کان عدد 
كبير منها محاحا باللغة العربية بنهاية القرن الثالث المجري / التاسع المبلادي. هى التى وفرت 
أكثر المجالات خصوية للدراسة. وبصفة عامة أضاف العرب القليل إلى النتائج النظرية التى 
سجلها كل من أرخميديس وهيرو. وفى الفصل الثامن من كتاب مفاتيح العلوم» على سبيل 
امغال. هناك قائمة بالآلات البسيطة - الرافعة» والطنبورء والإسفين» والمفك. والمكيس - 
معلومات اشتقاقية ولكن بدون أي تحليل رياضي. وعلى أية حال فإن تحديدات البيرونى لجاذبية 
محددة لها أهمية كبيرة بسبب المنهج التجريبي الصارم الذى استخدمه. فقد وزن حجما معلوما 
من المادة. وغمره فى عناية فى وعاء خاص» وقاس كمية الماء التى تم فصلها من خلال قتحة 
فى الإناء. والنعائج التى تحصل عليها لغمانية عشر معدنا وحجرا كريا كانت دقيقة بشكل لافت 
للنظر '. 


(1) قارن ما سبق الفصل الرابم رالعشرين . 
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وقمة الإنجاز العربي فى العلوم الطبيعية توصل إليها " كتاب ميزان الحكمة ”. الذى استكمل 
٥‏ هد / ١١٠١م‏ وألفه أبو الفتح عبد الرحمن المنصور الخازني '". وهذا كتاب من أكثر الكتب 
لفتا للاهعمام عن الميكانيكاء واستاتيكا الموانع والفيزياء فى العصور الوسطى. ففيه يلخص 
الخازني كل ما كان معروفا آنذاك فى هذه الموضوعات حسبما أخذت عن اليونان والكتاب العرب 
الأوائل. ويسهم إسهاما مهما من لدنه. وإذ سار على تهج البيرونى» ولكن مع استخدام ميزان 
معقد» بستخرج أوزانا محددة من مواد مختلفة بدرجة أكبر من الدقة كما يتحرى عن المشكلة 
الأرخميدية: لتحديد الوزن المغرد لمادتين فى جسم مكون من خليط من المواد. إذا كان الجسم له 
الوزن W‏ وجاذبية محددة 5 مكونة من المادتين A‏ و 8 لجاذبية محددة 5 و 5 على التوالىء 
وتحتوى على × وحدات بواسطة المادة 8 إذن: 


W= W-x +X 
S S1 S2 


ویعطی الخازنى تاريخ الاستاتيكا واستاتيكا الموائع مع شروح وتعليقات على مؤلفات 
أرخمیديس. وإقليديس» ومينيلاوس والبيرونى وعمر الحيّام. وشرحه عن الوزن مغصّل وموضح. 
ويظهر أنه كان يقدر تماما نظرية الرافعة. وهو يقدم شرحا للجاذبية تعرفها بأنها قوة كونية موجهة 
نحو مركز الأرض ويناقش مراكز الجاذبية فى الأجسام الصلبة وجاذبية الهواء. ويقدم ملاحظات 
عن الشعرية. ويكتب فصلا عن الأيروميتر لبابوس» ليصف اسحخدامه فى قياس الكثافات ويقدر 
درجة حرارة السوائل. ويذكر أيضا تطبيتق الميزان على التماثل. والفصل الذى كتبه عن "ميزان 
الساعات " أقر ب إلى الهندسة منه إلى الطبيعيات, لأنه يقدم الوصف الكامل للجهاز مع الرسوم 
التوضيحية. وكانت ساعة مائية ذات ميزان يشبه القبانى؛ تتكون من ذراع رافع متوازن عند نقطة 
ارتكاز مع وعاء يحتوى على الرمل أو الما ء معلق قرب نقطة الارتكاز عند ا لجانب الأيسر ١‏ مغلا). 
وكان للوعاء فوهة عند القاع مصممة على تفريغ المحتويات الكاملة للوعاء فى أربع وعشرين 
ساعة. والى يمين نقطة الارتكاز كان هناك ذراع مدرج يحمل وزنا كبيرأ ووزنا صغيراء والنسب 
بين الأوزان نفسهاء وفيما بين الأوزان والأوعية المليئة والفارغةء والمسافات على امتداد المقياس 
تكون بحيث تسمح بانقضاء الدقائق والساعات وتحديدها بقدر من الثقة. وعندما كانت الفوهة 


(1) طبعة هاشم الندرة. حبدرآباد ۱۹٤٠۰‏ م. 
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تفتح ويبداً الرملل أو الماء فى التغريغ من الوعاء. يتحرك الوزن الصغير على مقياس الدقائق لكي 

يحافظ على الذراع فى حال من التوازن. وعندما تنقضى ساعة من الزمن كان الوزن الكبير يتحرك 

إلى نهاية القسم الكبير الأولء وتكون حركة الوزن الصغير مستمرة على مقياس الدقائق وهكذا. 
التكنولوجيا الميكانيكية: 


قبل الأزمنة الحديثة. وخاصة قبل عصر النهضة. كانت المقالات عن الموضوعات التكنولوجية 
تظهر بشكل نادر فقط. وبالنسبة للماكينات فى الاستخدام اليومي هناك وصف كامل من فترة 
العصور الوسطى. وبالنسبة للطواحين المانية التى تدار بواسطة عجلة رأسية. على سبيل المثال. 
وصفت للمرة الأولى بواسطة فيتروفيوس كدا۷نا٣؟۷1‏ فى القرن الأول قبل الميلاد » ولكن بغض 
النظر عن الطروحات التصويرية المنعزلة ليس هناك امريد من أوصاف الطواحين حتى القرن السادس 
عشر الميلادي. ولا ينبغى لمشل هذا الصمت أن يفاجئنا؛ إذ إن الطواحين وآلات رفع ا مياه وغيرها 
من الأجهزة المفيدة كانت تبنى بواسطة رسوم لمجهولين على أساس كم من المعرفة التطبيقية التى 
بنيت على مر القرون. ولا بد أنهم حازوا هذه المعرفة بواسطة التعليمات الشفاهية والعملية. وفى 
كشير من الحالات من آبائهم. ولا بد أنه لم تكن بهم حاجة إلى كتب تعليمية يعجزون عن قرائتها. 
وكانت الطواحين المانية من مختلف الأنواع مشهدا شائعا فى كل المناطق الزراعية وكانت غاية فى 
البساطة من الناحية الميكانيكية. ولم يكن لدى المهندسين أي حانزء من ثم لوصف هذه الآلات 
الشانعة. وبدلا من ذلك. نجد أن المقالات الباقية تهتم كلها بأجهزة أكثر تعقيدا: مغل الساعات. 
والآلات الفلكية, والآلات ذاتية الحركة. والنافورات. وهلم جرا. ويتعاملون أحيانا مع آلات أكبر 
حجماء عادة آلات رفع المياهء التى تم فيها عمل تغييرات جذرية على الأغاط الحقليدية. 


وسوف نتاقش أغراض هذه المقالات فيما بعد ولكن يجب أولا التأكيد على أنه يجب عدم 
اعتبار الأجهرة الساذجة البسيطة ( الحيل ) من خصانص الهندسة الميكانيكية العربية لمجرد أن 
المقالات الباقية تتناول بصفة رئيسية هذا النمط من البناء. فقد كتبها مهندسون عمليون» ذو 
خبرة فى القيام بكل أغاط الأشغال العموميةء والذين من الواضح أنهم كانوا يشعرون أن بناء 
الأجهزة البسيطة كان مشيرا للغاية كما كان مشبعا من الناحية الفكرية لأنشطتهم. وفى هذا النمط 
من العمل؛ على أية حال» عولوا كثيرا على معرفتهم بالهندسة الأكثر عملية - الطواحين. ورفع 
المياه. والري.... إلخ. كما كانوا بحاجة إلى تقدير مهارات الحرفيين مشل العاملين فى المعادن. 
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وصاغة المجوهرات و صاع الأثاث. وليس من الضروري فى الفصل الحالي أن نصف بالتفصيل 
الهندسة الميكانيكية النفعية فى العالم الإسلامي فى العصور الوسطى. بيد أن عملية مسح 
مختصرة سوف تساعدنا على أن نضع المقالات عن " الحيّل" فى المنظور. 

وعلى الرغم من أن لدينا أوصافا دقيقة مكتوبة للآلات التقليدية. فإن تفاصيل بنائها معروفة 
جيدا. فالأنماط المتنوعة لطواحين الماء. وآلات رفع المياه وطراحين الرياح كانت كلها مستخدمة 
حتی وقت قريب تماما . ويعض الأغاط لا تزال تسدى الخدمة اليوم كما أن عينات من الأغاط التى 
تخطاها الزمن تم حفظها فى النظام العامل. وهناك ما يكفى من الأدلة - أثرية» وتصويريةء 
وأدبية - تؤكد أنها كانت كلها مخترعة قبل ميلاد المسيح وكانت واسعة الانتشار فى العالم 
العربي وأوربا فى أثناء العصور الوسطى وما ورانها. ولم تتغير تصميماتها منذ تقديها. وأفضل 
معلوماتنا عن مدى التكنولوجيا الميكانيكية فى العالم الإسلامى وتطبيقها على حاجات المجتمع 
موجودة فى مؤلفات ال جغرافيين والرحالة العرب. وبدرجة أقل فى كتب التاريخ. فقد كانت الطواحين 
المائية عديدة فى العالم المسلم من المغرب حتى وسط آسيا. ولكي نقدم مثالا واحدا فقط. كانت 
هناك سفن - طواحين على أنهار دجلة والفرات والخابور فى القرن الرابع الهجري/ العاشر الميلادي 
فى أعالى العراق. وكانت هذه تستخدم فى طحن الغلال لإمداد بغداد؛ وكانت كل واحدة قادرة 
على إنتاج حوالي عشرة أطنان من الدقيق فى أربع وعشرين ساعة. وفى القرن نفسه شاهد 
المقدسي طواحين تعمل بالمد فى منطقة البصرة ١‏ قبل حوالي قرن من أول ظهور لها فى أوربا ). 
وبغض النظر عن طحن الحبوب. كانت القوى المائية تستخدم فى الكثير من الأغراض الصناعية 
با فیا صناعة الورق» وتقصير القماش» وتقشير الأرز» وعصر قصب السكرء وفى عملية ركاز 
المعادن. كانت الكامات الربوطة على المحاور الممتدة فى الطواحين المائية تشغل مطارق سقاطة 
تطرق المواد. وفى بعض الأحيان كانت السدود تستخدم لزيادة القوة المأخوذة من الطواحين. وفى 
القرن السادس الهجري / الغانى عشر الميلادي فى قرطبة بالأندلس. كان هناك سد تححه ثلاثة 
سنازل - طواحین» فی کل منها أربع طواحین. وکانت طواحين الرباح ذات المحاور الرأسية تستخدم 
فى طحن الغلال وتستخدم أحيانا فى أغراض صناعية آخرى. وكان هناك استخدام مكثف لآلات 
رفع المياه. لاسيما السواقى التى تديرها الحيوانات والنواعير. وكما هو ا لجال مع الطواحين المائيةء 
كانت السدود تستخدم احيانا لزيادة سرعة اندفاع الماء فى النواعير المذكورة أعلاه. وكانت كلا 
الآلحين ناجحة للغاية وبقيت مستخدمة حتى الوقت الراهن. 
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ومن المؤكد أن الكتاب الهندسيين عولوا على كم المعرفة المتجسد فى هذه الآلات المستخدمة 
يوميا. وثمة مصدر آخر تمشل فى التراث الذى بقي على مدى عدة قرون لبناء الآليات الدقيقة 
وآلات الحركة الذاتية. وعلى الرغم من أن هناك القليل جدا من المقالات التى تتناول مغل هذه 
الأجهزة. فهناك سبب قوي يدعونا للاععقاه أنها كانت تبنى لدوائر البلاط منذ حوالى سنة ٠٠٠١‏ 
ق. م. فصاعدا. فسن الإشارات الواردة فى الكتب نعرف أنه كانت هناك وفرة فى صناعة الساعات 
المانية. مثلاء بالإسكندرية فى العصر الهللينستى. وفى الإمبراطورية البيزنطيةء وفى دمشق زمن 
الأمويين وفى بغداد زمن العباسيين. وفى المغرب والأندلس. ويكن تعقب آثار انعشار ماثل 
للآلات ذاتية الحركة. مل الدمى البسيطة» والنوافير» وهلم جرا. وإذا كان حاكم يريد أن يصنع 
هذا النوع من الأجهرة لبلاطهء لم يكن ليجد صعوية كبيرة فى الحصول على الحرفيين ذوى المهارة 
المطلوية. وكان بعض هؤلاء الرجال مجرد حرفيين تدربوا على الحرفة ويمكنهم بناء تنويعة من الآلات 
وفق التصميمات التقليدية. وعلى الرغم من الحكايات التواترة عن ازدراء أفلاطون وأرسطو 
للعمل اليدوي. فلم يكن هناك ما يشير إلى وصمة تصم الحرفة. خاصة فى العالم الإسلامي» 
حیث کانت الأْسطرلابات ذات القيمة العالية. على سبيل المخالء هى تلك التى صنعها الفلكيون. 
وهكذا لدينا أمغلة من العلماء الذين كانوا متضلعين تماما فى العلوم الطبيعية ولكنهم كانوا 
قادرين أيضا على البناء. أو الإشراف على البناء على الأقل» والترتيب الكلى للاآلات. وهذا 
ما کان عليه هيرو السكندرى فى القرن الأول بعد الميلاد وبنو موسى بن شاكر قى القرن الغالفث 
الهجري / التاسع الميلادي. وربا استخدم العلماء من أمثال هؤلاء حرفيين لبناء الآلات وفقا 
لتصميماتهم؛ وهذا شىء يشبه علاقة الممندس / الفني الحديثة على الرغم من أننا ينبغى أن 
نقلق من استعمال هذا المصطلح الحديث لوصف فترة كان فيا التخصص غير معروف. والمقالات 
الفنية القليلة الباقية كانت كلها تقريبا مكتوبة بأيدى هذا النمط من العالم/ المهندس. وهناك. 
على أية حالء فئة ثالثة. هى فئة المهندس المتعلم الذى كان يهتم وحده بالأمور العملية. والمخال 
البارز على هذا النمط هو أبو العز إسماعيل بن الرزاز الجزرى ١‏ النصف الغانى من القرن السادس 
الهجري / الشانى عشر الميلادي ). وعلى الرغم من أننا نعرف القليل عن حياته» فيبدو أنه بدأ 
حياته العملية عامل معادن. ثم صار محمرسا تماما فى حرف أخرى» وتمكن من قرا ء5 اللغة العربية. 
وفى كتابه» بالصدفةء بعطينا رؤية قيسة عن المعرفة المتوارثة. فقد قرأ كتب السابقين على زمنه. 
أو فحص أعمالهم التى بنوها. ثم يصف كيف أفاد منها أساسا لتصميماته المحسّنة. وفى كل 
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حالة باستثناء انين كانت هذه المصادر السابقة عليه إسلاميةء ما يشير إلى أنه فى ذلك الوقت 
كانت المعرفة الهللينستية قد تم استيعابها تماما من جانب المهندسين المسلمين. ومن ثم لم تكن 
هناك حاجة للاشارة إلى المقالات اليونانية. وفى القرون الإسلامية الباكرة. على أية حال» كان 
الكتاب العرب يستمدون إلهامهم من المؤلفات البونانية. 

وكان العالم العظيم أرخميديس معروفا بأنه مهتم ببناء الآلات. على الرغم من أنه لم تصلنا 
مقالة له عن الميكانيكا العملية. وعلى أية حالء توجد مقالة عربية عن بناء الساعات المائية تحمل 
اسمه. وجميع الكتاب العرب» من ابن النديم إلى الجزري» متفقون على نسبة الفصول الأولى من 
هذه المقالة إليه. وليس هناك سبب للشك فى هذه النسبة ( والفصول الأخيرة إضافات بيزنطية 
وإسلامية ). وكانت الآلية المائية فى هذه الساعة أبرع طريقة للتحكم فى التغذية المرتدة للحفاظ 
على تدفق ثابت من الماء فوق الفوهة ومن ثم معدل ثابت للتفريغ. وثمة عوامة صغيرة رأسية 
معصلة بأنبوب إلى قاع الخزان - وكان كل من الوعانين أسطواني الشكل. ونهاية هذا الأنبوب 
على شكل قاعدة صمام مخروطي كانت سدادته فوق عوامة صغيرة فى العوامة. وعندما يفتح 
مخرج العوامة» ينقص مستوى الماء فى العوامة فى اللحظة نفسهاء بحيث يسمح للماء بالدخول 
من خلال الصمام» حيث ترتفع العوامة لتغلق الصمام فى اللحظة نفسهاء وهكذا دواليك. وتبقى 
الرأس فى الغرفة الطافية ثابتة فى الحقيقة. ومن ثم تنزل العوامة الثقيلة فى الخزان بسرعة ثابتة 
طوال اليوم. وهناك خيط مربوط إلى قمة هذه العوامة ينشط آلبات تسجيل الوقت من خلال 
نظام الطنابير. وكان هذا النظام مستخدما فى معظم الساعات المائية الكبيرة الهللينستية منها 
والعربية. 


وكان أحد أغزر المخترعين إنتاجا مهندسا مصريا يدعى كرسبيوس كدأطأء۲6٣ ١‏ حوالى سنة 
...م ). وعمله معروف فقط من خلال کتابات فیتروفیوس دا۷ ں٣٤۷‏ الذی تنسب 
إليه الفضل فى اختراع الأرغن» والساعة المائية الضخمة ومضخة القوة. ورا تكون بعض أعماله 
قد أدخلت فى كتاب ءا٠٠٣‏ لفيلون البيزنطي. الذى عاش فى الربع الأخير من من القرن 
الغالث قبل الميلاد. وهذا الكتاب موجود فقط باللغة العربية. ويبدأً بتوضيحات عن مبادئ 
الأيروستاتيك والهيدروستاتيك ويستمر فى وصف الأوعية والآلات ذاتية الحركة التى يكون فيها 
فعل السيفون عنصرا مهما. ويتحقق نقل القوة والحركة بواسطة الحبال والطنابير. وواصل هيرو 
السكندرى ١‏ عاش فى منحصف القرن الأول الميلادي ) عمل فيلون وتوسع فيه. وقد بقي عدد 
Mechanics , Automata , Automatic Theatre Pneunatics lqinخ jn akla j‏ . 
ومقالات عن المح وآلات الحرب, والمراياء والرياضيات. وماكينات هيرو أكثر تعقيدا على نحو 
ما من آلات فيلون» بيد أنها تجسد المبادئ الأساسية نفسها. والميكانيكاء وهى عمل نظري إلى 
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حد كبير» بقيت فقط باللغة العربية بية على حين أن الباقىء باستنا ء كتاب واحد باللاتينية. باللغة 
اليونانية. ويخبرنا هيرو نفسه أنه كتب أربعة كتب عن الساعات المائيةء ولم يبق منها شىء. 
وعلى أية حال من المؤكد أن عدة كتب من كتبه كانت معروفة للعرب. والذكر الوحيد الذى لدينا 
یرد فى كتابات المؤرخ المحري محمد بن يوسف الكندى ) ^۳ — .0 AAV /a‏ ~~ ۱م( 
الذى يقول إنه كان عا ما فى الهندسة كتب عن الجغرافيا وعن الأجهزة التى تعمل بالهواء المضغوط 
وأنه صنع الساعات وغيرها من الآلات لقياس الزمن. ويمكن أن نتأكد من اشتقاقات فى أعمال 
بنى موسى (انظر ما يلى ) أن عمل هيرو كان معروفا فى العالم العربي بحلول القرن الغالث 
الهجري / التاسع الميلادي. 


وأقدم مقالة عربية باقية عن الآلات كتبها بنو موسى بن شاكر حوالي منتصف القرن الثالث 
الهجري / التاسع الميلادي. وقد أورد عدد من كتاب التراجم العرب تراجم لهم» ومنهم ابن النديم 
والقنطى. وهناك إشارات متناثرة إليهم فى مؤلفات المؤرخ الكبير الطيرى. وكان أبوهم موسى 
ابن شاكر رفيقا مقرّبا من الخليفة المأمون عندما كان مقيما فى خراسان قبل أن يتولى الخلافة فى 
سنة ۱۹۸ هد / ۸١١‏ م. وعندما مات موسى ترك أولاده تحت رعاية الخليفة المأمون وصاروا من 
الأعضاء ذوى النفوذ فى بلاطه وبلاط خلفائه. وأاسماؤهم» حسب السن» أبو جعفر محمد وأحمد» 
والحسن. ولا نعرف تواریخ میلادهم. ولکن أبا جعفر محمد توفی سنة ۲۵۹ھ / ۸۱۳م ولا كن 
أن یکون أقل من السبعين سنة من عمره. لأن أخاه الأصغر كان بالفعل عالمًا لامعا فى الهندسة 
فى عهد الخليفة المأمون. وكانت أعمالهم متعددة الجوانب. فقد شاركوا فى الأمور السياسية 
المضطربة فى القصر فى بغداد. وقاموا بالأشغال العامة كما كانوا رعاة للعلماء المشهورين 
وا لمترجمين المعروفين مشل حنين بن إسحق وثابت بن قرة. وكانوا أيضا علماء بارزین بحد ذاتهم 
ويعزى إليهم الفغضل فى حوالي عشرين مقالة عن الرياضيات والحقنية؛ لم يبق منها سوى اثنعين. 
إحداهما مقالة عن قياس الأبعاد» موجودة فقط فى ترجمتها اللاتينية. والأخرى 'كتاب الحيل"“ 
الذی نهتم به حالیا. 


ومن المحتمل أن ” كتاب الحيل " كان من تأليف أحمد. وهو يحتوى على أوصاف مائة آلة. 
ما يزيد على ثمانين منها عبارة عن أوعية حيل من مختلف الأنواع» والباقى يحضمن نافورات 
ومصابيح تنظم نفسها وتلا ذاتها. والكباشات و ” قناع غاز" لحماية العمال فى الآبار الملوثة. 
وأنية الحيل تعرض مجموعة مرتبة محيرة من التأثيرات. وسوف نسمى منها ثلاثة فقط: 


(1) طبع الحسن. حلب. ۱۹۸۱. 
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۲- تصميم آلة جرافة (كراكة) من مخطوط من القرن الثالث الهجرى / التاسع الميلادي من 
کتاب الحیل لموسی بن شاكر. 
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-١‏ جرة بصنبور يمكن أن يصب فيه ثلاثة سوائل مختلفة دون أن تختلط ببعضها. وعندما 
يفتح الصنبور تخرج السوانل بالتتابع الذى تم صبهم فيه. 
۲- جرة بأنبوب خارج منهاء بعد صب النبيذ فيهاء يخرج النبيذ ما دام الماء يصب فيهاء ثم 


بخرج الماء منها ما دام النبيذ يصب فيها. 
۳- حوض يعيد مل» نفسه عندما يسحب الرجال الماء منه أو عتدما تشرب منه الحيوانات. 


وحوالي عشرين من هذه الأوعية منسوخة بشكل قريب للغاية من الأوعية التى وصفها 
فیلون أو هيرو» ولكن الباقى توضح افتراقا جذريا عن الكتابات اليونانية. كان بنو موسى 
يولون اهتماما أكثر كثيرا بالتحكم الذاتى. وأفادوا إفادة حاذقة من التغيرات الصغيرة فى 
ضغوط الهواء والسوائل. وعلى سبيل المخال. باستخدام نغط معين من السيفون الذى اخترعوه. 
أمكنهم إنتاج أقغال هوائية توقف التدفق عندما تواجههم ظروف معينة. كما أنهم استفادوا من 
الصمامات المخروطية بطريقة متقدمة للغاية. إذ كانت الصمامات مركبة باعتبارها مكونات 
أنظىة هيدروليكية وتفتح أو تغلق ذاتياء تحت نبضات محددة سلفا. وکانت معظم مکوناتها 
هيدروليكية على الرغم من أن أذرعة التدوير ( الكرنك) تظهر فى عدد من أجهزتهم - أول 
استخدام معلوم لذراع تدوير يعمل بطريقة غير يدوية. ومن حين لآخر استخدموا أنظمة الطتابير 
وحامل التروس ونظام تعشيق التروس. وبنو شاكر متفردون تاماء فلم يحاول أحد بعدهم أن 
يحاكيهم أو ينافسهم فى التمكن من التحكم بالهواء المضغوط أو التحكم الهيدروليكى. وقد 
قتلوا الموضوع بحثا - ويعد خمسة قرون قال ابن خلدون ما يلى عن أعمالهم: " وقد أفرد بعض 
المؤلفين فى هذا الفن كتابا فى الحيل العملية يتضمن من الصناعات الغريبة والحيل المستظرفة كل 
عجيبة وريا استغلق على الفهم لصعوبة براهينه الهندسية» وهو موجود بأيدى الناس ينسبونه إلى 
بنی شاکر» والله تعالی أعل "۰ 


(1) المقدمة. طبعة الهبنة العامة لقصور الشقافة. القاهرة. سلسلة الذخاتر ٠١۴۳‏ ). 
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وكتاب أبى عبد الله محمد بن أحمد الخوارزمى " مفاتيح العلوم" الكتاب الوحيد الذى ذكر 
شيا عن الهندسة المعروفة لنا من القرن الرابع الهجري / العاشر المبلادي. وتتناول المعالة الثامنة 
اميكانيكا ومع الأجهزة البارعةء يضع قائمة بعدد من المكونات والأساليب الفنية؛ مع معلومات 
اشحقاقية. كان يستخدمها صناع هذه الآلات. وهذا كتاب مفيد بصفة خاصة. لأن المؤلف لا يقيد 
نفسه بالتعريفات. ولكنه يضع أوصافا لعمليات التصنيع. 


وثمة مقالة بالغة الأهمية كتبت فى الأندلس فى القرن الخامس الهجري / الحادى عشر 
الميلادي لؤلف يدعى المرادى. ومن سوء الحظ أن المخطوط الوحيد المعروف مشوه بطريقة بالغة 
السوء بحيث يستحيل الاستنباط منه بدقة كيف كانت تبنى أية آلة. وكانت معظمها ساعات 
مانية. ولكن الخمس الأوائل منها كانت آلات ذاتية التشغيل احتوت على عدة خصائص مهمة. 
وكل من هذه الآلات. مغلا كانت تدار بواسطة عجلة مائية كاملة الحجم» وهى طريقة كانت 
مستخدمة فى الصين فى الفترة نفسها لتشغيل الساعة المائية الضخمة فى سو سونج. وكانت 
الآلات ذاتية الحركة شبيهة بعلك التى توجد قى الساعات المائية الكبيرة؛ مشلا مجموعة من 
الأبواب فى صف تفتح على فترات متتالية لكى تكشف عن أشكال من الدمى. وعلى أية حال 
فان الخاصية الأكثر لفتا للنظر فى هذه الآلات هى التروس. إذ إن صف التروس الذى يستخدم 
لنقل القوة كان معقدا تماما وكان يضمن تروسا مقسمة؛ أي عجلات تروس لها أسنان فقط على 
جزء من نطاقها؛ وکانت هذه تستخدم لإنتاج تشغيل متقطع. كانت التروس المعقدة بهذا الشكل 
معروفة منذ العصور الهللينستية» ولكن ليس لنقل العزم العالى. ولم يظهر نظام تروس شبيه بهذا 
فى أوربا حتى القرن الثامن الهجري / الرابع عشر الميلادي. 

هذه لحظة مناسبة لكى نذكر باختصار المقالات التى كتبت عن الآلات الفلكية. والمقالات عن 
الأسطرلاب منتشرة تماماء ومن أكثرها شمولا ذلك الأسطرلاب الذى بناه العالم العظيم البيرونىء 
متضمنا معظم أعمال الذين سبقوه. وفى هذه المقالة نفسها يرد وصف لتقويم يعمل بالتروس بين 
مراحل القمر ومنازل الشمس والقمر فى البروج. وهناك شذرات من أجهزة مشابهةء بيزنطية الأصل 
وتحمل تاريخ أواخر القرن الخامس وبداية القرن السادس الهجريين يكن التحقق منها فى متحف 
العلوم بلندن. وقد ظبرت المقالات عن خطوط الاستواء للمرة الأولى فى الأندلس فى القرن الخامس 
الهجري / الحادى عشر الميلادي. خط الاستواء كان هدفه تحديد خطوط الطول لأي كوكب من 
الكواكب فى أي زمن محدد. وتم عمل هذا ببناء للقياس بواسطة وسائل ميكانيكية وخطية فى 
التصوير البطليموسى لكوكب بعينه فى لحظة بعينها. وكانت النتيجة المرغوبة تقر آنذاك ببساطة 
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من مقياس مدرج فى الآلة. وعندما لم تكن الدقة البالغة مطلوبة كان خط الاستواء يخفف رتابة 
الحسابات الرقمية. ومعرفة الأسطرلابات» وخط الاستواء وغيرها كانت من الآلات التى دخلت 
أوربا من الأندلس المسلمة فى القرن ا لخامس الهجرى / الحادى عشر الميلادي. 

وأول وصف كامل لدينا عن الساعة المائية الضخمة كانت المقالة التى تحمل عنوان "كتاب 
عمل الساعات والعمل بها " الذى أكمله رضوان بن الساعاتی فى سنة ۰۰٦ھ‏ / ٠١١۳‏ م. 
وهذه المقالة تصف إعادة تركيب قام بها رضوان لساعة مائية بناها أبوه محمد الساعاتى» فى 
عهد نور الدین محمود بن زنکی بدمشق ( حکم 0٨۹ - 0٤٩‏ د / ۱۱۷٤ - ۱۱۵٤‏ م ). ویعد 
وفاة محمد تعرضت الساعة لللإهمال وعدم الصيانة وبذل عدد من الحرفيين محاولات إصلاحها 
ولكنها منيت بالفشل قبل أن يتحقق هذا فى نهاية ا مطاف على يدي رضوان. كانت واجهة الساعة 
تتکون حائط من الخشب الجيد طوله حوالي ٤,۲۳‏ مترا و ۲,۷۸ مترا فى العرض» وقد ركبت 
على حائط أقل ارتفعا من الحجر وبين حوائط جانبية حجرية. وفى هذه اللوحة كان يوجد صف 
من الأبواب» عند كل طرف منها تمغال صقر. وفى أثناء النهار يتحرك E‏ ثابتة 
أمام الأبواب وفى كل ساعة يتحرك أحد الأبواب ليكشف عن لون مختلف» وينحنى الصقور إلى 
الأمام» ليخرجوا كرات صغيرة فوق الصنوج النحاسية ثم يعودون إلى أوضاعهم. وفوق الأبواب 
داثرة بالأبراج تدور بسرعة ثابتة. وفوق هذا نصف دائرة من اثنتى عشرة فتحة دائرية. وفى أثناء 
الليل تضاء واحدة من هذه الفححات إضاءة كاملة كل ساعة. وكانت الساعة تعمل بآلية الماء 
التى ابتكرها أرخيميديس وكانت الحركة تنقل إلى آليات التنشيط بواسطة نظم الطنابير والحبال. 


وكما هو الحال مع معظم الساعات المائيةءكانت الساعات التى تحمل علامتها هذه الساعة 
ساعات موؤقتة؛ أي كانت أطوال ضوء النهار والظلام تقسّم إلى اثنتى عشرة لكي تعطى ساعات 
تختلف فى طولها من يوم لآخر طوال السنة وكان معنى هذا أن سرعة التفريغ من العوامة أيضا 
کان لابد أن تختلف يوميا ومن ثم كان هناك منظم للتدفق بحيث تناسب الخارج من غرفة 
العوامة. وكان هذا جهازا يسمج للفوهة بأن تدور فى ۳٠١‏ درجة داخل الحلقة التى كانت مقسمة 
إلى العلامات الاثنتى عشرة للبروج الفلكية. وكانت الفوهة موضوعة عند الدرجة المناسبة ليوم 
محدد لكي تنتج الطول الصحيح للساعات الزمنية لذلك اليوم. وفى حالة ساعة دمشق» كانت 
الحلقة مقسمة بالتساوى إلى علامات كل منها ٠١‏ درجة. وهو أمر غير صحيح بالمرة. (فى ساعة 
أرخيميديس كان منظم الحدفق نصف دانري» وهو غير دقيق بدرجة أكبر ). كذلك كانت بالساعة 
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عيوب بنيوية خطيرة» ترجع أساسا إلى حقيقة أن جميع الآليات ونظم الطنابير كانت مبتة مباشرة 
فى اللوح الخشبي. وكان لابد لهذا أن يتسب فى تشوه الخشب ومن ثم تؤدى إلى انهيارات 
ميكانيكية. والواقع. أنه كان للساعة تاريخ من الدمار بالحريق والإخفاق الميكانيكي. 

والمعلومات الوحيدة التى لدينا عن حياة أبن الرزاز الجزري تتمشل فى تقريرد الموجز فى بداية 
کتابه. فهو یخبرنا أنه فی زمن کتابته کان فی خدمة ناصر الدین محمود ١‏ حکہ 0۹۷ - ۱۹٦د/‏ 
٠۲۲۲- ۱‏ م ) الملك الأرتقي لديار بكر. وكان فى ذلك الحين قد قضى خسا وعشرين سنة 
فى خدمة الأسرة الأرتقيةء فقد خدم أبا ناصر الدين وأخاد من قبله. ووفقا لرواية الجزري نفسه 
نإننا ندين لناصر الدين بوجود هذا الكتاب. لأنه أمر الجزري أن يؤلفه بحيث لا تضيع الأشياء 
التى شيدهاء والتى كان كثير منها هشا للغاية. هذا الكتاب يسمى " كتاب فى معرفة الحيل 
الهندسية " ". إنه أهم كتاب عن الهندسة وصلنا من زمن ما قبل عصر النهضةء ليس فقط 
بسب اهتمامه الحقيقي بالآلات والأساليب الفنية الموصوفة فيه» وإنا بسبب طريقة الوصف. ولكل 
آلة. تعليمات تفصيلية خطوة بعد أخرى للصنع» والتجميع» واختبار المكونات. والتعليمات بالغة 
الدقة لدرجة أن الحرفيين المحدثين لم يجدوا صعوية فى إعادة بناء العديد من هذه الآلات. ومن ثم 
فنحن نعرف عن الهندسة الميكانيكية فى العصور الوسطى من كتاب الجزرى قدرا أكثر ما نعرفه 
من كل المصادر الأخرى مجتمعة. والكتلة الأساسية لا عرف عن الموضوع فى العالم المسلم» مع 
ما قام به من ابتکارات وتحسینات. موجودة فی کتابه. وهو مقسم إلى ست فثات: 

-١‏ الساعات المائية وساعات الشموع. 


۲- أوانى الحيل. 

۳- موزعات الماء وأجهزة قياس قصد الدم. 
-٤‏ النوافير والآلات ذاتية الحركة. 

-٥‏ آلات رفع المياه. 


-٦‏ متنوعات 


() Trans.D. R. Hil, Dordrecht , 1974. 
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وساعحه الأولى. والتى تشبه جدا الساعة التى صنعها رضوان بن الساعاتى» تجسد فط 
مقاريته المنهجية ورفضه قبول التصميمات الحقليدية. ووجه الساعة أضيق ومصنوع من البرونز. 
ومعظم الأجزاء العاملة بعيدة عن الوجه» بحيث لا يكون عليه أن يحمل أحمالا زائدة. وهو يصف 
كيف بنى منظم التدفق. أولا. اختبر ورفض الدائرة ونصف الدائرة المقسمة بالتساوى على الرغم 
من أنه حافظ على الشكل الدائري. ودرّج بحذر الفوهة بحسب التفريغ المطلوب فى أطول يوم. 
ثم بذل ما فی وسعه لوضع علامات على الأقسام فى الحلقة عن طريق المحاولة والخطا. واثنتان 
من هذه الساعات المائية - الثالثة والرابعة - تدوران بنظام هیدرولیکی / میکانیکي بارع جدا. 
وأحد التأثيرات إطلاق كرة على الصنج النحاسي؛ وهذه ليست مجرد علامة لتسجيل الزمنء ما أن 
إطلاق الكرة ذاتيا يعيد ضبط الآليات للساعة التالية. ومن ثم فإن هذا نظام دائرة مغلقة - فما 
دامت أن الكرات محملة فى المستودع سوف تستمر الساعة فى العمل. ولا يظهر هذا النمط من 
الساعات فى أية مقالة أخرى وربا كان من اختراع الجزري. وفى آنية الحيل الخاصة به والموزعات 
لا یحاول أن یحاکی بنی موسى باستخدام تنويعات صغيرة فى الضغط. ولكنه يعحمد على الطرق 
الهيدروليكية والميكانيكية. 


واحدی آلات رفع المياه عنده مهمة جدا فى تاريخ تصميم الآلات. وهى مضخة تدور بالماء 
مزدوجة العمل بأسطوانتين توأم وأنابيب شفط حقيقية وهى أول مثال معروف على هذا النمط من 
الملضخات. ولا تسمح المساحة مناقشة أي من الآلات الأخرى؛ وكل ما يمكننا أن نضع قائمة فقط 
ببعض الأفكار والأساليب الفنية التى تظهر للمرة الأولى فى أعماله؛ مشل التوازن الاستاتيكى 
للعجلات؛ تكوين رقائق خشبية (الأبلكاش) . 
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عشر الميلادى من كتاب ” فى معرفة الحيل الهندسية " لابن الرزاز. 
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والكرنك المستخدم فى آلة لنقل الحركة؛ وتدريج الفوهة أو معايرتها؛ والدلاء القلابة وقذف 
المعادن فى صناديق مغلقة من التراب الناعم مع رمل أخضر. 

وآخر مقالة معروفة عن الماكينات من الفترة الإسلامية التقليدية أكملها تقي الدين فى 
سنة ۹۵٩۹‏ ه / ۱0۵١١‏ م تسمى " كتاب الطرق السنية فى الآلات الروحانية". ويصف هذا 
الكتاب عددا من آلات رفع المياه. وأبرز هذه الآلات مضخة أحادية الكتلة تعمل بالماء ذات ست 
أسطرانات. 

Libros del saber de Astromonia lag‏ "‘ عبارة عن تجميع للترجمات والشروح من 
اللغة العربية إلى اللغة القشتالية اكتمل فى سنة ۲۷۷٠م‏ تحت توجيه ألفونسو العاشر ملك 
قشتالة. ويتناول هذا الكتاب الكبير فى الشطر الأكبر منه المقالات الخاصة بالفلك. ولكنه 
يحتوى على أوصاف لخمس ساعات» إحداها مثيرة للاهتمام جدا. وهى تتكون من طبلة خشبية 
كبيرة مقسمة داخليا إلى اثنى عشر جزءاء مع فححات صغيرة بين الأجزاء يتدفق منها الزئبق 
والطبلة موضوعة قوق المحور نقسه بينما تدور عجلة كبير بدفع الوزن حول العجلة وتعمل يمشابة 
ترس الشاكم الفعال لوطأة الوزن. والساعة المبنية على أساس هذا الميدأً كانت معروفة فى العالم 
الإسلامي منذ القرن ا لخامس الهجري / الحادى عشر الميلادي» وكانت منتشرة تماما فى أوربا منذ 
القرن السادس عشر إلى القرن الثامن عشر الميلاديين. 

وهناك الكشير من الأمثلة. ذكرنا بعضها فى السطور السابقةء عن الأفكار والأساليب التى 
كانت معروفة فى العالم الإسلامي قبل ظهورها فى أوربا. ومن الصعب قاما أن نجد برهانا إيجابيا 
على الانتشارء على أية حال. لأنه لم تتم ترجمة أية مقالة عربية إلى اللغة اللاتينية فى العصور 
الوسطى. والواقع أنه بغض النظر عن كتاب a٤١‏ اءل 5طا1 لم تكن هناك أية ترجمات لأية 
لغة أوربية حتى العصور الحديثة. ما جعلنا نقبل الافتراض المعقول بأن النقل حدث بالفعل فى 
حالات كثيرة. ومن ثم يجب علينا أن نستنتج أن ذلك لم يحدث عن طريق الوسائط المكتوبة؛ 


(0) ED. Manuel Rico y Sinobas, Madrid , 1863-7. 
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فالاتصالات بين الحرفيين. وحكايات الرحالة. وفحص المسيحيين لآلات المسلمين التى بنوهاء فى 
شبه الجزيرة الأيبيرية قبل غيرهاء توحى أنها كانت أكثر القنوات احتمالا لانتقال المعلومات. 
وقد أوضحناء مغلاء أن كل عناصر الساعة الميكانيكية» ماعدا آلية التسريب» كانت موجودة 
فی التكنولوجيا العربية الراقبة - التروس المركبة. والدفع بالغقل. والآلات البيولوجية والسماوية 
ذاقية الحركة. وقد انعشرت فى شال أورباء بشكل يكاد يكون مؤكدا من إسبانياء فى أثناء 
القرن الخامس الهجري / الحادى عشر الميلادي وتبناها صناع الساعات المانية. الذين ربا خرج من 
صفوفهم مخترع ترس الشاكم. ومن ثم يمكننا أن نفترض وجود تأثير عربي على اختراع الساعة 
اليكانيكية. وكان يكن صنع أشياء ماثلة من نقل أفكار أخرى. 
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٤‏ - آلة لرفع المياه لها لوح خشبي يربطها بالحیوان الذی يدیرها تتضمن أولا استخدام معروف 
لاستخدام الكرنك فى آلة: تصميم من مخطوط من القرن السابع الهجرى / الثالث عشر الميلادي 
من كتاب ابن الرزاز ” كتاب فى معرفة الحيل الهندسية ". 
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وفى اعتبارنا لأهمية التكنولوجيا العربية الراقية كما سجلتها المقالات» نحتاج إلى النظر فيا 
وراء " العحواميل ومسامير القلاووظ" فى الآلة بحا عن أغراض المؤلفين من هذه المقالات. ففى 
المحل الأول كانت بعض الآلات نفعية مفيدة وتضمنت تقدما حقيقيا فى الهندسة الميكانيكية. 
وفى حالة آنية الحيل والآلات ذاتية الحركة. على أية حال» يبدو أن نوعية الهندسة لم تكن تتماشى 
جيدا مع تفاهة المنعجات النهانية (ويكن أن يقال الشىء نفسه عن ألعاب الكومبيوتر وبعض 
برامج التليفزيون ) وثمة سبب واضح لصناعة هذه الأشياء. بطبيعة الحال. أنها كانت مطلوية. 
وكان الرعاة والحماة يرغبون فى التسلية وينالون المسرة الجمالية - وكانت بعض الأجهزة غاية فى 
الجمال - وكانوا مهحمين أساسا بالنتائج النهانية. وليس بالوسائل التى اتبعت لتحقيقها. ومن 
الحتمل» على أية حال. أنه فى بناء هذه الآلات والكتابة عنها كان المهندسون مدفوعين بدوافع 
عديدة. وكذلك بأمل الحصول على مكافأة. 

أولا. اعتقدوا أنهم كانوا يتبعون فلسفة أرسطو " المشكلات الميكانيكية" بإنتاج الآلات 
وإخراجها من "الإمكانية إلى الفعل "". وثانياء كان العرب مهتمين للغاية ببناء آلات " تتحرل 
من تلقاء نفسها" ومن ثم شغلوا أنفسهم على نحو عميق بنظم السيطرة الذاتية. ويقترب تماما من 
هذا الداع الحافز على تقديم الكون بوسائل ميكانيكية. ذلك أن لدى الإنسان حافزا قويا على 
محاكاة العالم من حوله من خلال فنون الرسم والتشكيل. والامتداد الطبيعي لهذا الحافز هو أن 
تضفى على الحركة محاكاة ثابعة لخلق آلالات ذاتية الحركة بيولوجية وسماوية. وموضوع الأعضاء 
التى صنعها الإنسان» التى تنح بطريقة سحرية حياة خاصة بهاء افحتن افحنانا قويا بالأساطير 
اليونانية القدية مشل أسطورة بجماليون وبالحيوانات التى نفخت فيها الروح فى ألف ليلة وليلة. 
وقد أضفت أساطير العصور الوسطى على الشاعر فرجيل قوى سحرية» والدمية أوليمبيا فى 
«حكايات». إذا أخذنا أمثلة قليلة فقط. 

ومن ثم يمكن إسناد دور رنيسي لصناع الآلات ذاتية الحركة فى تطور رؤية ميكانيكية عقلانية 
للكون. وبذلك تقدم حافزا لتقدم التكنولوجيا الميكانيكية. وعندما ظهر الطلب على الآلات 


« See G. Saliba , ° The function of mechanical devices in medicval Islamic socicty ° , An- 
nals of lhe Ncw York Academy of Sciences, XLI, 1985 , 141- 51. 
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النفعية بوسائل التحكم الداخلية فيهاء كان مفهوم الحركة الذاتية مفهوما ومقبولا بالفعل. وعلاوة 
على ذلك. كانت طرق تحقيق أكبر قدر من التحكم موجودة فى الآلات العربية: التحول الذاتىء 
والتحكم فى العغذية المرتدة. ونظم العروة المغلقة. وما إلى ذلك. ومن ثم يفترض أن العكنولوجيا 
الميكانيكية الأوربية أفادت من الهندسة العربية بطرق ثلاث: المكونات والأساليب الفنيةء نظم 
التحكم؛ والفكرة الكامنة عن الآلات المنظمة لنقسها. 


الفصل الخامس عشر 
علم‌الفلك 
دیفید کیتج 


جامعة يوهان فولفجانج جوته. فرانكفورت 


فى أثناء الألف سنة التى تلت إدخال الفلك الرياضى من المصادر الهندية. والساسانية. 
والهللينستية فى المشهد الثقافي القوي فى العراق تحت الحكم العباسي فى القرنين الثانى 
والثالث الهجريبن / الثامن والتاسع الميلاديين. جمع علماء الفلك المسلمون مجموعة كتابات 
غنية ومتنوعة بشكل لافت للنظر تعلق بموضوعهم. وقد نجت بعض هذه الكتابات من عوادى 
الزمن لتبقى فى حوالى عشرة آلاف مخطوط محفوظة بمکتبات جنوب غرب آسياء وشمال أفريقيا 
وأورباء والولايات المتحدة. وفى غضون المائتي سنة الأخيرة كان عدد صغير جدا من الباحثين 
هم الذين حولوا اهتمامهم إلى جزء ضئيل من هذه المادة. وهناك فهارس ذات نوعيات مختلفة 
موجودة عن المجموعات الموجودة بيعض المكتبات.» بيد أن هناك الكثير من المجموعات المهمة 
من المخطوطات العلمية لم تفهرس قط حتى الآن. وقد أعد القوانم التى تضم أسماء المؤلفين فى 
العصور الوسطى» وعناوين كتبهم والمخطوطات المحاحة منهاء من هذه الفھارس: سوتر ۲٤ا »]1.5u‏ 
بر وکلمان 211 1ع‌)C.Broc‏ وستورى C.A .St0€¥‏ وفؤاد سیزکین F.SeZgi".‏ 

وليس هناك تصنيف للكتابات الفلكية الإسلامية فى الأدبيات الحديثة» علاوة على أن 
مدى هذه الكتابات لم يعرف سوى فى العقود القليلة الماضية. ويقدم الفصل الحالى محاولة لسد 
هذه الفجوةء ومناقشة الفنات المختلفة من الكتابات الفلكية الإسلامية والتنوع الذى يعكس 
الاهتمام الشديد من جانب العلماء المسلمين بالفلك على مدى ما يزيد على ألف سنة. والقليل 
جدا من المادة الإسلامية تم نقله إلى أوربا فى فترة العصور الوسطىء» ولم يكن هذا القليل الذى 
نقل يشل الكل. وهكذا يجب التخلى عن الصورة التقليدية التى تقدم المسلمين على أنهم حملة 
مشاعل علم الفلك التقليدي الذين جاعوا به إلى أوربا. 
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وتساعدنا المصادر الأصلية الباقية على التمييز بين أربع فترات رئيسية فى تاريخ علم 
الفلك الإسلامي: أولا. فترة الاستيعاب والدراسة الدقيقة لعلم الفلك الهللينستى» والهندى. 
والساسانى. والفلك الشعبي العربي السابق ( حوالی ۷۵ھ / ۷۰۰ م - ۲۰۰ ه/ ۸۲۵ م )؛ 
ثانياء فترة التحقيق القوى النشيط التى تم فيها الاعتراف بحفوق الفلك البطليموسى» وتم توجيه 
برامج الرصد الفلكية. كما تمت الإسهامات المهمة ١‏ حوالی ۲۰۰ هھ / ۸۲۵ م - ١۵١عه/‏ 
٠٠٥‏ ءم). ثالغاء فترة ازدهر فيها علم الفلك الإسلامى المميز وأخذ يزدهر بشكل عام» وإن كانت 
قوته قد تناقصت ۱ حوالی ٤٤۵١‏ هھ / ۱۰۲۵ م - ۸0۰ ه/ ٠٤١١١‏ م ) وأخيراء فترة جمود 
استمر فيها هذا الفلك الإسلامي التقليدي يارس بحماسة ولكن بلا تجديد له أية نتائج علمية ( 
حرالی ۸۵۰ ھ / \E0-‏ م = ۰ هھ / ۱۹.۰ م (. 


الفلك الشعبى 

نبد بالفلك الشعبي التقليدي فى شبه الجزيرة العربية. الذى كان بالفعل راسخا تماما إن لم 
يكن مونقا فى زمن النبي محمد عليه الصلاة والسلام. هذا الفولكلور الفلكي كان ينطوى على 
معرفة بالفصول وما يرتبط بها من ظواهر زراعية وجوية. والنجوم الثابتةء ومسار الشمس والقمر 
من خلال علامات البروج ومنازل القمر. وبأسلوب غاية فى البدائية لمعرفة الوقت. وقد تم تسجيل 
هذا الفولكلور فى النهاية فى " كتب الأنواء". التى جمع منها ما يزيد على عشرين مثالا فى 
القرن الالث الهجري / التاسع الميلادي والقرن الرابع الهجرى / العاشر الميلادي وحدهماء على 
الرغم من أنه لم يبق منها سوى أربعة كتب. وأحد هذه الكتب عنوانه " كتاب الأنواء " لابن 
قتيبة. الذى يمل أحد أنماط كتب "الأنواء". وهو مجموعة معارف عن الظواهر السماوية والجوية 
التى وجدت فى المصادر العربية عن الفولكلور. والأدب والشعر. وهناك كتاب آخر. يمثل طا 
ثانياء مرتب على شكل تقويم يحتوى الأحداث الزراعيةء والجوية. والفلكية ذات الأهمية بالنسبة 
للفلاحين: مشل " تقويم قرطبة ""' تم جمعه لسنة محددة فى القرن الراب الهجري / العاشر 
الميلادي. ومن الضرورى القيام با مزيد من البحث فى هذه المادة قبل أن نستطيع أن نتكلم بصورة 
ذكية عن الفلك عند العرب قبل الإسلام. ومعظم العمل الذى تم حتى الآن على النصوص المتاحة 
قام به المستعريون دون أن تكون لديهم أية خلفية عن العلم. 


(h Ed.and trans. C.Pellal, Leiden , 1961. 


356 


الجرانب الدينية فى الفلك: 


إن مواقيت الصلاة عند المسلمين كان يتم تحديدها فلكيا. وهناك مجموعة من الكتابات ظهرت 
ونوقش فيها هذان الموضوعان. أي مواقيت الصلاة» والقبلة بمصطلحات الفلك الشعبي البدائي. 
وأقدم مثال عن 'كتب المواقيت" و 'كتب دلائل القبلة " هذه جاءنا فقط عن طريق الاقتباس 
فى العديد من الكتب اللاحقة التى تناولت هذه الموضوعات بطريقة غير رياضية. وقد تضمنت 
الموضوعات التى نوقشت فى هذه الكتب. على سبيل المشال» ترتيب الصلوات النهارية بطول 
الظلء وصلوات الليل بمنازل القمرء وتحديد القبلة باتجاه الريح وظهور نجوم معينة وسكونها. وكل 
هذه المادة تم البحث فيها للمرة الأولى فى وقت قريب فقط. وكان هناك تراث محمايز تماما تم فيه 
حل المشكلات المماثلة بالوسائل الرياضية: وسوف نعود إلى هذا فى وقت لاحق. 

علم الفلك الرياضى: 

اليج 

وقد قامت المؤلفات الإسلامية الباكرة التى تتعلق بعلم الفلك الرياضى. أي. علم الفلك 
الكواكبي. وعلم الفلك الكروي. على أساس الكتب الهندية والساسانية. وقد ضاعت هذه المؤلفات 
الإسلامية الباكرة مع استثناءات قليلة للغايةء وتم تجميع معلوماتنا عنها من اقتباسات لاحقة. 
أو بواسطة ناللینو ٥":اله ٥.۸.‏ وبشکل أکثر عمقا بواسطة بینجری 0.۴18۲٤۴‏ وکینیدی 
Kenn. .8.5‏ وفى القرن الغانى الهجرى / الثامن الميلادي تم بالفعل فى الهند وأفغانستان 
جمع عدد من كتب الزيج العربية» وهى كتب فلكية إرشادية وجداول فلكية. هذه الأمغلة الأقدم 
بين كتب الزيج الإسلاميةء والتى قامت على أساس المؤلفات الهندية والساسانية مفقودة. مغلما 
هى الحال مع الأمثلة الأقدم التى جمعت فى بغداد فى القرن الثانى الهجري/ الثامن الميلادي. 

وفى القرن الثالث الهجري / التاسع الميلادي» عندما كان كتاب المجسطى لبطليموس ومختلف 
المؤلفات الفلكية اليونانية قد ترجمت إلى اللغة العربية. ظهرت مجموعة من الأدبيات فى شكل 
شروح وتعليقات على أجزاء بعينها أو مشكلات محددة من هذه المؤلفات اليونانية أساسا. ومع 
بعض الاستشناءات الملحوظة. مشل نسخة نقدية لتنقيح كتاب مينيلارس هءذإ#ه آم5 كتبها 
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أبو نصر منصور بن على بن عراق ( ت. حرالي ٤۰۸‏ ه / ٠١٠۸‏ م ) والطبعات غير النقدية 
لختلف تنقيحات المؤلفات اليونانية الصغرى التى كتبها نصير الدين الطوسى. ومعظم هذه المادة 
لم تمسسها يد من جانب الباحثين المحدثين. ومع كتب الزيج التى جمعت فى بغداد ودمشق أوائل 
القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلاديء تحت رعاية الخليفة المأمون نقف على أرضية أكثر ثباتا 
ما كانت عليه كتب الزيج الإسلامية فى القرن الغانى الهجرى / الثامن الميلادي. والمخطوطات 
موجودة لكتاب " الممتحن زيج" ليحيى بن ا منصور. وکتابي زیچ لحبش. کان کل منھما قد 
بني أساسا على نظرية لبطليموس وليست هندية. ويقي "زيج السند هند " لأبى جعفر محمد بن 
موسى الخوارزمى. الذى بني أساسا على نظرية هندية خاصة بالكواكب. فى ترجمة لاتينية لتنقيح 
أندلسي. 

وقشل كتب الزيج الإسلامية فئة مهمة للغاية من الأدبيات الغلكية بالنسبة لمؤرخ العلم. 
بفضل تنوع ا لموضوعات التى تتناولهاء والمعلومات التى يكن الحصول عليها من الجداول. وفى 
سنة١‏ ۱۹۵ نشر كينيدى مسحا لائة وخمسة وعشرين كتابا لازيج "“ ونحن تعرف عما يقرب 
من مانتين. والبحث الآن جار على نسخة معدلة من مسح كتب الزيج. ولا شك فى أن الكثير 
من هذه الكتب مفقود» ومعظم تلك الكتب الباقية مأخوذة عن كتب زيج أخرى بواسطة التعديلء 
والاستعارة أو الانتحال الصريح. ومع هذاء هناك ما يكفى من كتب الزيج المحاحة فى شكلها 
الخطوط لإعادة بناء صورة دقيقة بشكل معقول لنشاط المسلمين فى هذا المجال. أيضاء ا أن 
الإسهامات الكبرى للفلكيين المسلمين كانت فى مجال أساليب الحساب وتجميع الجداول. فإن كتب 
الزيج هى الفئة التى تتجلى فيها هذه الإسهامات بأكبر قدر من الوضوح. 


وتتكون معظم كتب الزيج من عدة مات من الصفحات التى تضم النصوص وال جداول. وقد 
تختلف معا جة الماد ة المقدمة بشكل كبير من زيج إلى زيج غيره» ولكن معظمها تحتوى على فصول 
وجداول تتعللق بالجوانب التالية من علم الفلك الرياضي: 

~١‏ التتابع الزمني 

۴~ حساب المثلثات 


(1) A survey of Islamic astronomical lables ,.123-77. 
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۳- الفلك الكروي 

-٤‏ حرکات الکواکب 

۵- موازنة النجوم 

-٦‏ خطوط الکواکب 

۷- محطات النجوم 

۸- اختلاف المناظر 

۹- كسوف الشمس وخسوف القمر 

-٠‏ رؤية الكواكب والقمر 

( الجغرافيا الرياضية ) قوائم با مدن مع الحنسيقات الجغرافية‎ -١ 

۲- قياس السماء 

۳- التنجيم 

وكتب الزيج الوحيدة التى نشرت مع ترجمة وتعليقات وشروح هى تلك التى ألفها أبو جعفر 
محمد بن موسی الخوارزمی (توفی بعد سنة ۲۳۲ھ / ٠١‏ م ) فى تنقيح لاحق معدل بدرجة 
كبيرة؛ وأبو عبد الله محمد بن جابر بن سنان البتاني. وقد نشر زيج البيرونى المسمى " قانون 
المسعودى" "". بدون ترجمة أو شرح. ونشرت المقدمات» ولكن ليس ال جداول» وترجمت فى زيج ابن 
البناء ( عاش فی مراكش حوالى سنة ۷۰٠۰‏ هھ / ٠١٠١‏ م )ء كما أن زيج ألوغ بك ( عاش فى 
سمرقند حوالي ۸۲۵ ھ/ ۱٤٤۵١‏ م ) قد نشر وترجم. وقد نشرت ترجمات تقارير الملاحظات فى 
مقدمة الزيج الحاكمي لابن يونس. ولم تحظ أى كتب زيج أخرى ممل هذا الاهتمام. 

ومعظم الأعمال العلمية قت فى السنوات الخمس والعشرين الماضية عن فئات متنوعة من 
كتب الزيج الإسلامية. وعلى أية حالء هناك قدر كبير من البحث الأساسي بنتظر من يقوم به 
على كتب الزيج ذات الأهمية الأولية لتاريخ العلم الإسلامي» مشل كتب الزيج لأحمد بن عبد 


() انظر ما يلى الفصل الرابع والعشرين. 
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الله حبش الحاسب المروزي» والحاكمى زيج "لابن يونس المذكور أعلاه و"إيلخانى زيج " لنصير 
الدين الطوسي. " الزيج الجديد" لابن الشاطر ( عاش فى دمشق حوالى سنة ۷٥۰‏ هد / ١١١٠م)‏ 
و"سلطانى زيج " لأولوغ بك الذى ذكرناه بالفعل. 

نظام العلامات والرموز الرقمية 
الأبجدية العربية ويعبر عنه بطريق سيتنية. أي تكون القاعدة .٠۰‏ فالعدد الذی یساوی ۲۳ ٠١‏ 
٤‏ ثانية› يعنى فى التقسيم الستيني حديث ۲۳؛ ۵, 06 يیعنی: 


10 1 
+ 
1. F.. 


۳ + 


فى الحساب الستيني. أكثر ما هو فى الحساب العشري. من المفيد أن يكون هناك جدول 
ضرب متاحاء ومشل هذه الجداول مفيدة أيضا فى عمليات القسمة. واستخدم الفلكى المسلم فى 
العصور الوسطى جداول الضرب الستيتية التى تین ۰ ۳۹۰ حاصل الصيغ m x n( m and‏ 
N ۷۰‏ ) مشل ( ( ۱۳۷۷ =) ۲۲,۵۷ ۲۲,۵۱ = ۵۱ × ۲۷مشل هذه الجداول لم تکن توجد 
عادة فى الزيج» على الرغم من أنها كانت فى بعض الأحيان تضمّن فى المؤلفات التى تتناول 
الحساب. والأمثلة الباقية من جداول الضرب عند المسلمين كلها بعد القرن الثامن الهجري / الرابع 
عشر الميلادي. بعضها يعرض ۲٠٠٠..‏ نتيجة للصيغة (.1=1,۲,..,1 04 3,-, 94,03,1۰„ mM X‏ 
۔ ا )M‏ ہ مشل ۰,۲۷۸۳۷ ۲,٠۹,۳۹۰. .=٤‏ وعمليات الحساب الستيني تؤخذ عموما کما ھی 
من جانب مؤلفى الزيج. وتوضع بالتفصيل فى كتب معينة تتناول الحساب. 
جداول حساب المغلثات: 


تحتوی معظم کتب الزیج على جداول عن وظيفة جيب الزاوية وظل الزاوية لكل ربع درجة من 
قوس الدائرة. وعموما تعطى المداخل الغلاثة أعدادا ستينية» وهى تتماشى بشكل غير دقيق مع 
خمسة أعداد عشرية. ولكن علماء مسلمين بعينهم جمعوا مجموعات أكثر شمولا من جداول 
حساب المغلغات لم تكن متضمنة فى كتب الزيج. وفى القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي 
بالفعل جهز أبو الفتح سعيد بن خفيف السمرقندى مجموعة من الجداول عن وظانف ظل الزاوية 
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مع مداخل لثلاثة حروف ستينية لكل دقيقة فى قوس الدائرة. ومرة أخرى. أواخر القرن الرابع 
الهجري / العاشر المبلادي وضع الفلكي المصري ابن يونس جداول نظيفة جيب الزاوية لحوالى 
تسعة أعداد عشرية. لكل دقيقة فى قوس الدائرة» كما أعطى الفروق لكل ثانية. وقد وضع 
أيضا جداول لوظيفة ظل الزاوية لكل دقيقة فى قوس الدائرة. وانحراف الشمس لكل دقيقة فى 
خط طول الشمس ولم تكن جداول حساب المغلثات عنده دقيقة بالقدر الكافى لكي تضمن هذا 
العدد من الأشخاص المهمين» ومضت أربعة قرون قبل أن تجمع فى سمرقند الجداول المهمة فى 
علم حساب المشلثات التى احتواها زيج أولوغ بك والتى نسخت فيما بعد بشكل منفصل. وتبين 
هذه قيمة جيب الزاوية وظل الزاوية لخمسة أعداد سحينية لكل دقيقة» وهى عادة ما تكون دقيقة 
فى العدد الأخير. 


حساب مواقع الکواکب: 


تحتوى معظم كتب الزيج على تقارير عن حساب مواقع الكواكب باستخدام الجداول المرفقةء 
بدون أي عرض للنظرية الكامنة وراء ذلك. وهو موضوع كان يحتفظ به عموما للكتب التى تناول 
علم الفلك النظري ( انظر ما يلى ). وغالبا ما كانت الكميات المتغيرة الكامنة تحت الجداول» 
أي " الثوابت " الفلكية مشل متوسط حركات الشمس والقمر والكواكب والحركات المتذبذبة حول 
الحركات المتوسطة. ستكون جديدة. ولكن مع بعض الاستثناءات الملحوظة» وعموما لم تكن 
الملاحظات والحسابات التى تؤخذ بها هذه الكميات المتغيرة» مسجلة. وعادة ما كانت جداول 
الكواكب الإسلامية تتبع جداول بطليموس فى كتابه sعااة1‏ رلمة1[ من حيث مفهومها. وعلى 
أية حال» صمم العلماء المسلمون عدة تنويعات من الجداول لتسهيل الحل الرقمي للمشكلات 
الفلكية. ومن المؤكد أن بعض جداول موازنة الكواكب عند المسلمين لها أهمية خاصة مباشرة فى 
خلاصتين يكن أن نجدهما من جداول معدل الحركة. وبذلك تنحفى الحاجة إلى أية حسابات. 

جمع التقاويم الفلكية: 

تحتوى جميع كتب الزيج الإسلامية على جداول لمتوسط الحركات والمعادلات لحساب مواقع 
الشمس والقمر والكواكب فى وقت محدد. ومنذ العصر العباسي فصاعداء جمع القلكيون المسلمون 
أيضا تقاويم فلكية تبين مواقع الشمس والقمر والكواكب فى كل يوم من أيام السنة. وقد أسماها 
ثابت بن قرة " دفر السنة"؛ وفى القرون اللاحقة كانت تسمى " تقويم ". ووصف البيرونى كيف 
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يتم جمعها بالتفصيل فى كتابه الفلكي/ التنجيمي الإرشادي " تفهيم "' والخطوطات التى 
تحمل مشل هذه التقاويم الفلكية تسبب إرهاقا كشيرا لأن الجداول كان يكن أن تكون موزعة فى 
نهاية السنة: وأقدم أمغلة باقية من مشل هذه التقاويم الفلكية جاءت من اليمن فى القرن الثامن 
الهجري / الرابع عشر الميلادي. وقد اكتشفت فى القاهرة منذ سنوات قليلة فقط. ومن تاحية 
أخرى. هناك مئات من التقاويم الفلكية باقية من أواخر العصر العشمانى. وعادة ما تحتوى مشل 
هذه التقاويم على توقعات تنجيمية قائمة على أساس منظر الكواكب كما تكشف عنها الجداول. 
وقد جمع نصير الدين الطوسى فى القرن السابع الهجري / الثالث عشر الميلادي مقالة عن 
موضوع " علم التقويم". كما كتب العديد من الفلكيين الآخرين مقالات عن هذا الموضوع فى 
القرون التالية وكان هناك ايضا تقليد إسلامي بوضع جداول مساعدة لتوليد تقاويم فلكية سنوية 
بدون استخدام متوسط الحركة على النمط البطليموسي القياسي. وبغض النظر عن هذه الجداول 
المساعدةء لم يحدث أن تمت دراسة التقاويم الفلكية أو المقالات التفسيرية التى وضعها المسلمون. 
فى العصور الحديثة. 

حسابات کسوف الشمس والتوازن: 

هناك عدة مقالات إسلامية عن حسابات کسوف الشمس وتوازن الکواکب من خلال تحديد 
مواقع الکواكب فى تاريخ محدد. وبها يتم حل المشكلات القياسية لعلم فلك الكواكب آليا فى 
کتب الزیج. هکذا كان ولع الفلكيين ا لمسلمين بالجداول والأدوات الحسابية كبيرا بحيث إن فلكيا 
فى القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي حفر جداول الزيج الذى عمله على صفائح أسطرلاب» 
وأطلق عليه اسم " زيج الصفائح". 

رۉية الهلال: 

کان موضوع رؤية الهلال أيضا من الموضوعات التى تناولتها كتب الزيج» وقد وضعت تنويعة 
كبيرة من المناهج والجداول لحسهيل حل هذه المشكلة. وقد اعحمدت أقدم المؤلفات التى كتبها 
المسلمون على الشرط الهندى البسيط لحساب الرؤية. ولكن فى القرن الرابع الهجري / العاشر 
الميلادي قدم أفراد» مشل ثابت بن قرة وابن يونس. بالفعل إجراءات رياضية متقدمة لحساب 
الرؤية. وحتى الآن فإن المادة المنشورة المحاحة قليلة جدا عن هذا ال جانب الهم من جوانب علم الفلك 
الإسلامي. 


() انظر ما یلی. 
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۵ - البرج الجنوبي ( الأرنب)» کما هو مبین فی مخطوط ( استکمل فی سنة ٤۰۰‏ ھ/۱۹۰۱-۱۹۰۰م) من 
كتاب الصوفى ” صور الكواكب الثابتة". على اليسار مجموعة النجوم الثابتة موضحة كما تشاهد فى السماءء 
وعلى اليمين على ما ترى فى الكرة السماوية. وفى الأسفل قائمة بالنجوم فى البرج. 
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التناسق النجمى ووضع الخرائط السماوية: 

تحتوى معظم كتب الزيج على قرائم بالتناسق النجمي سواء فى نظام الكسوف أو نظام 
التوازن. أو فى كلا النظامين أحيانا. وعملية مسح التنسيق النجمي فى كتب الزيج الإسلامية 
إسهام قيم فى تاريخ الفلك الإسلامي» ويمكن أن يساعد فى تحديد المدى الذى وصلت إليه 
الملاحظات الأصلية التى قام بها الفلكيون المسلمون. 

وقد قدم الفلكي الشيرازي عبد الرحمن بن عمر الصوفي ( ت ۳۷۹ھ / ۹۸٩‏ م ) فى مؤلفه 
" كتاب صور الكواكب الثابعة" قائة بالتنسيقات النجمية وكذلك رسوم توضيحية لأشكال البرج 
من التراث الهللينستى. بالإضافة إلى المعلومات عن منازل القمر على نهج التراث العربي. وقد 
تم نشر النص العربي لهذا الكتاب المهم. وكذلك النسخة الفارسية اللاحقة. والكتاب العربي 
الوحيد الباكر عن البروج» الذى كتبه فلكى فى القرن الثالث الهجري / التاسع الميلادي يسسى 
عطارد بن محمد الحاسب» ذكره الصوفى فى مقدمة مقالته ولكنه مفقود. والمؤلفات الإسلامية 
اللاحقة عن رسم الخرائط السماوية موجودة فى معظمها فى ترجمات فارسية وتركية للصوفى» على 
الرغم من أن بعض كتب التنجيم مشل الكتاب الفارسي الذى يرجع إلى القرن الخامس الهجري/ 
الحادى عشر الميلادي» "روضة المنجمين " لشاه مردان رازى يحتوى على رسوم توضيحية للبروج 
التى اجتذبت حديثا فقط اهعمام مؤرخى الفن الإسلامى. وهناك قدر كبير من البحث فى الأسماء 
العربية للنجوم وتأثيرها فيما بعد على أوربا تم فى السنوات القلبلة الماضية بتوجيه من كونيتزش 
.P. Kunitzsch‏ 

علم الفلك الكروي وحساب المخلثات الكروى: 

تحتوى كتب الزيج الإسلامية فى نصوصها التقديية على حلول المشكلات القياسية لعلم الفلك 
الكروي / مثل تحديد الوقت من ارتفاع الشمس والنجوم. ونادرا ما نجد أي تفسير عن كيفية 
اشتقاق المعادلات فى النص. كان هناك تقليدان رئيسيان يتضنان أيا من منهجي الإسقاط. 
وفيهما تخفض المشكلات المحعلقة بالكرة السماوية إلى مشكلات هندسية أو حساب المغلثات 
على سطح مستوء أو مناهج حساب اللات الكروي. وكل من الأسلوبين الفنيين من أصل 
يونانى بيد أن العلماء المسلمين قدموا إسهامات جوهرية فى كل منهما. وهناك بعض الارتباك 
حول هذه الإسهامات فى الأدبيات الحديثة. حيث إنه كان هناك افحراض من جانب الكتاب 
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المحدثين أنه بسبب أن الكاتب فى العصور الوسطى كان يستخدم معادلة من العصور الوسطى 
تعادل من الناحية الرياضية المعادلات الحديشة المشتقة بواسطة قاعدة محددة لعلم المغلثات 
الكروي» فلا بد إذن أن يكون الفلكي الذى عاش فى العصور الوسطى قد عرف معادلة القاعدة 
الحديثة لعلم المغلثات الكروي» عندما كانت المعادلة فى العصور الوسطى» فى الحقيقة» مشتقة 
بدون استخدام حساب الملثات الكروي على الإطلاق. وبالمثل. هناك ظن شائع بأن أول مقالة 
إسلامية تتناول علم حساب المثلثات الكروي باعتباره موضوعا منفصلا كانت المقالة التى تحمل 
عنوان " رسالة فى شكل القطاع " التى جمعها نصير الدين الطوسى فى منحصف القرن السابع 
الهجرى / الثالث عشر الميلادي. وهى متاحة فى شكلها المنشور. وثمة تقييم أكثر دقة للموقف 
نشره فی وقت قريب دبرنوت 1.۳.٥4۳۸0‏ يأخذ فى اعتباره إسهامات سلسلة من العلماء 
الأوائل من الدرجة الأولى مشل ثابت بن قرة. والنیريزى» وأبى الوفاء البوزجانى» والخجندى (عاش 
فى النصف الثانى من القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي ). وكوشيار ( ت فى الربع الأول 
من القرن الخامس الهجري / الجادى عشر الميلادي ). والسيجزى» وأبى نصر منصور بن علي 
بن عراق» وبصفة خاصة كتاب " مقاليد علم الهيثة " للبيرونى (انظر ما يلى ). ومن الفترة ما 
بعد التقليدية هناك مؤلفات علماء الأندلس ابن معاذ وجابر بن أفلح ( ريما عاش فى منتصف 
القرن السادس الهجري / الثانى عشر الميلادي ) ومن الشرق المسلم» هناك مقالتان عن حساب 
المثلثات الكروى كتبهما اثنان من معاصرى الطوسى» هما: محيى الدين المغربي ( توفى بين سنة 
۰ و۱۹۰ هھ / ۱۲۸۱و ۱۲۹۱ م ) وحسام الدین سالار. 


المنهجية الحديغة: 


فى السنوات الحديثة تم استخدام الكمبيوتر الحديث لحل مشكلات متنوعة فى تاريخ الفلك 
الإسلامي. ويمكن برمجة الكمبيوتر لجدولة أية وظيفة حسابية مسعخدما أى مدى من الكميات 
المحغيرة الأرضية والفلكية. وقد أعدت برامج كمبيوتر لإعادة حساب كل الجداول القياسية فى 
كتب الزيج» وكذلك الأنواع الأخرى من الجداول الإسلامية مشل جداول لتنسيق ولرسم المنحنيات 
على الساعات الشمسية ( المزولة ) أو على الأسطرلاب وربع محيط الدائرةء أو لححديد القبلة. أو 
لتحديد مواقيت الصلاة. ولكي نعطى مثالا محددا؛ تم إعداد الجداول للوظائف القياسية لحساب 
امخلثات مع قيم كل دقيقة من الخلاصة لخمسة أرقام ستينية: وبمشل هذه الجداول يمكن للمرء أن 
يؤكد من أول نظرة الدقة المذهلة لجداول حساب المثلشات فى زيج أولوغ بك. وعلى أية حال؛ ليس 
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هناك تحليل مقارن لجداول حساب المخلثات الإسلامية تم القيام به حتى الآن. وثمة مخال آخر على 
استخدام الكمبيوتر هو إدخال التنسيقات ال جغرافية فى عدد كبير من المؤلفات الفلكية الإسلامية 
فى العصور الوسطى: فى هذه الحالة كان الكمبيوتر مبرمجا ليعيد ترتيب المعلومات ترتيبا أبجديا 
پخسب اتم اللكان. وبحسب خط الطول المتزايد وخط العرض المتزايد. وهكذا تم تأسيس العلاقة 
بين المجموعات المتنوعة من الجداول الجغرافية. 

علم الفلك النظري 

وهناك فئة أخرى من الأدبيات الفلكية الإسلامية يمكن أن نضع لها عنوان ” كتب الهيئة"٠‏ 
وتتألف من عروض عامة للمبادئ الكامنة تحت النظرية الفلكية. وكان يوجد تراثان رئيسيان. 
أحدهما شرقي والآخر غربي. ويتمشل التراث الشرقي فى كتابات العالم الذى عاش فى القرن 
ا لخامس الهجري / الحادى عشر الميلادي» الحسن بن الهيشم. والفلكي الخرقي الذى عاش فى 
القرن السادس الهجري / الثانى عشر الميلادي. والأمثلة اللاحقة من القرن السابع الهجري / 
الخالث عشر الميلاديء كتاب " الحذكرة" لنصير الدين الطوسى. ومقالات مؤيد الدين العرضى 
وقطب الدين الشيرازى. ومن القرن الثامن الهجرى / الرابع عشر الميلادى» مقالة ابن الشاطر. 
وقد تم تحقیق بعض جوانب من کتاب " التذكرة" للطوسی على يدي کارا دی فوکس عل ٥2۲۲4‏ 
جس ۷عند نهاية القرن الثالث عشر الهجرى / التاسع عشر الميلادي. وأكثر جانب مشير فى هذا 
الكتاب حيلة أدخلها الطوسى لتحل محل معادلة بطليموس فى النموذج الكوكبي» الذى وجد 
بعض الفلكيين فى العصور الوسطى أنه يمكن الاعتراض عليه لأسباب فلسفية. وفى خمسينيات 
القرن العشرين. اكتشف كينيدى أن النماذج الكوكبية الخاصة بركزية النظام الشمسي عند 
ابن الشاطر والتى وصفها فى مقالته " نهاية السؤل " تتطابق رياضيا مع نماذج مركزية النظام 
الشمسي لدى كوبرنيكوس. وبعبارة أخرى. التعديلات التى أدخلها ابن الشاطر وکوبرنيكوس على 
النماذج البطليموسية واحدة. وفيما بعد برهنت على أنه يكن تحديد الخطوط العامة لتراث إسلامي 
شرقي فى التعديلات على النماذج البطليموسية (١‏ قائمة على أساس من التاملات الفلسفية 
بدلا من الملاحظات ) من الطوسي إلى الشيرازي وابن الشاطر "ولم ينشر أى من هذه النصوص 
للطوسی. أو الشیرازی» أو ابن الشاطر. وفى وقت قريب اكتشف فى الاتحاد السوفيتى كتاب عن 


(1) See Kennedy and Ghanem , Life and Work of Ibn al-Shatir. 
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نظرية الكواكب ألفه ابن الهيشم. وباستخدامه رما نسحطيع أن نحقق فهما أعمق لهذه التعديلات 
الإسلامية على نظرية بطليموس الكوكبية. 


ويشسم التراث الغربي فى "علم الهيئة " مؤلفات جابر بن أفلح والبطروجى. وقد عاشا كلاهما 
فى نهايات القرن السادس الهجري / الثانى عشر الميلادي. وكتاب "إصلاح المجسطى" لجابر 
نسخة جديدة من المجسطى تبسط إجراءات حساب المثلغات» ولكنها تترك الجداول والأساليب 
الفنية. وتقدم مقالة البطروجى "كتاب فى الهيئة " محاولة لوضع نموذج لكوكب على سطح دائرتهء 
بحيث لا تختلف مسافة الكوكب عن مركز الكون. وقد نشر كتاب البطروجى مع تحليل له على 
يدي جولد شتاين. وكتابات الفلاسفة الأندلسيين الذين شغلوا أنفسهم بالنظرية الكوكبية. مغل 
ابن باجة ( ت ۳۳٠ھ‏ / ۱۳١۹‏ م ). إما مفقودة أو بقيت فى اللغة اللاتينية وحدها. 


حفظ الوقت فلكيا: 


ثمة فئة أخرى من الأدبيات الفلكية الإسلامية التى تناولت حفظ الوقت فلكيا. وكما قررنا 
فيما سبق» مواقيت الصلاة فى الإسلام محددة فلكيا وكذلك اتجاه الصلاة نحو مكة. وبالإضافة 
إلى هذاء يتحدد التقويم الإسلامي فى ضوء أول رؤية للهلال. ويتناول علم حفظ الوقت الفلكي. 
الملسمى " علم الميقات ". هذه المشكلات الثلاث من وجهة نظر رياضية؛ وليس بصطلحات 
الأساليب البدانية للفلك الشعبي.ترجع معظم الأدبيات التى تتناول بصورة محددة هذه الموضوعات 
إلى القرن السابع/الغالث عشر فصاعدا وكانت الموضوعات تعالج قبل ذلك فى مؤلفات أكثر 
عمومية. مشل كتب الزيج. 

وتعريفات مواقيت الصلاة تختلف من يوم إلى يوم غيره وتعتمد على خطوط العرض الجغرافية. 
وفى القرن الغالث / التاسع كان قد تم بالفعل جمع جداول فى بغداد توضح الارتفاعات الشمسية 
فى مواقيت الصلاة النهارية طوال السنة. وفى بواكير القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي 
جمع ابن ماجور جدولا يبين الوقت باعتباره ارتفاعا شمسيا ونجميا على خط العرض الذى تقع 
عليه بغداد . وجدولا آخر يوضح الوقت التقريبي لكل خطوط العرض. وفى القرون اللاحقة جمعت 
مجموعات تضم عدة آلاف من الجداول. إن لم يكن عشرات الآلاف» من الموضوعات لصالح مراكز 
النشاط الفلكي المختلفةء ومن بينها جداول لحساب الوقت بواسطة الشمس والنجوم وجداول 
لعنظيم مواقيت الصلاة. وفى القرن السابع الهجري / الغالث عشر الميلادي جمع عالم فلك مصري 
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جدولا لتحديد الوقت نهارا أو ليلا بالشمس أو بأي نجم يصلح مع كل خطوط العرض؛ ويضم هذا 
الجدول ما يزيد على ربع مليون مدخل. كما جمع الفلكيون المسلمون جداول مساعدة لحل جميع 
المشكلات فى الفلك الدائري بجميع البقاع. وأول نظام من هذا النوع ابتكره أحمد بن عبد الله 
حبش الحاسب المروزى فى مطلع القرن الثالث / التاسع ببغداد . وتم الوصول إلى ذروة هذا التقليد 
بواسطة شمس الدين محمد بن محمد الخليلي فى القرن الثامن الهجري / الرابع عشر الميلادي 
بدمشق. ومع استشناءات قليلة جدا تمت دراسة هذه المئات من الجداول للمرة الأولى فى سبعينيات 
القرن العشرين فقط. والواقع أنه لم يكن معروفا حتى وجود معظمهاء على الرغم من حقيقة 
أن المجموعات الرئيسية للقاهرة ودمشق إسطنبول. وهى المراكز الرئيسية لعلم الميقات» بقيت فى 
عشرات اللمخطرطات. 


وبالفعل فى القرن الغالث الهجري / التاسع الميلادي كان العلماء المسلمون قد حلوا مشكلة 
تحديد اتجاه مكة من أي مكان محدد. وفى القرن نفسه جهز عالم فلك من بغداد جدولا يبرن 
القبلة باعتبارها وظيفة لخطوط الطول وخطوط العرض الأرضية. ولكنه وضعه على أساس معادلة 
تقريبية. وفى القرون التالية تم تجهيز جداول أخرى ماثلة» بيد أنها جميعا توارت فى ظل جدول 
جمعه الخليلي فى القرن الشامن الهجرى / الرابع عشر الميلادي يبين القبلة بوصفها زاوية بالدرجة 
والدقائق لجميع خطوط الطول وخطوط العرض. ويقوم على أساس معادلة دقيقة ومحسوبة بعناية 
فانقة. وتحتوى معظم كتب الزيج على قوانم بخطوط الطول وخطوط العرض للأماكن؛ وفى بعض 
كتب الزيج تعطى قيم القبلة أيضا. ومرة أخرى» تقدم معظم كتب الزيج منهجا لإيجاد القبلة 
بواسطة الحساب أي بناء هندسي. مغل هذه المناهج نوقشت أيضا فى مقالات كتبها المسلمون عن 
الأدوات. 

الأدرات الفلكية: 

فئة كبيرة من الأدبيات الفلكية الإسلامية تناولت أدوات حفظ الوقت وأدوات حل المشكلات 
الأخرى فى الفلك البدائى. وبالفعل فى القرن الثانى الهجري / الثامن الميلادي وفى القرن الثالث 
الهجري / التاسع الميلادي كان الفلكيون المسلمون يعدون مقالات عن الكرة المركبة من حلقات» 
والأسطرلاب والساعة الشمسية ١‏ المزولة ). كلها من أصول يونانية. وأحد أهم السمات الأكثر 
إثارة فى بعض هذه المقالات الإسلامية الباكرة الجداول التى كانت تحتويها لتحديد المنحنيات 


368 


على الأسطرلاب والساعة الشمسية لمختلف الأماكن. وتضم مقالة الفرغانى ١‏ عاش حوالى سنة 
٠ه/ ۸۲١‏ م ) عن الأسطرلاب جداول لوضع علامات التقويم ودوائر زاوية السمت على 
صفائح الأسطرلاب لكل درجة من درجات خطوط العرض الأرضية. وتحتوى مقالة أبى جعفر محمد 
ابن موسى الخوارزمى عن الساعات الشمسية على جداول ارسم خطوط الساعة على الساعات 
الشمسية على مدى من خطوط العرض. مغل هذه الجداول. التى على درجة كبيرة من التعقيد 
الرياضي. تقدم إسهاما إسلاميا خالصاء يمكن تتبع آثاره عبر القرون من العراق العباسي إلى 
أواخر عصر الدولة العشمانية. 

وريا تحناول المقالات الإسلامية عن الأسطرلاب بناء هذه الآلة أو استعمالها. ومقالة أبى سعيد 
أحمد بن محمد السيجزى ١‏ عاش حوالي سنة ٠٠٠‏ ه / ۹۷٠‏ م ) تتناول الأنواع المختلفة من 
الأسطرلابات التى كان الولف على ألفة معها ( ومقالة البيرونى الأكثر شهرة قامت على أساس 
هذه "“ ) ومقالة علي بن خلف ( عاش فى طليطلة حوالي سنة ١۷٤د‏ / ٠١۸١‏ م ) معروفة 
فقط فى ترجمة باللغة الإسبانية القدية. تتناول أسطرلاب كونى لا يحتاج إلى أي صفائح لختلف 
خطوط العرض. كما ظهرت سلسلة من المقالات أيضا فى طليطلة القرن الخامس الهجري / الحادى 
عشر الميلادي تتناول تبسيط هذه الأداة تتكون من صفيحة واحدة معروفة باسم الشكازية؛ ومن 
نفس الصفيحة بعلامات لنظم التنسيق لكل من خط التقسيم السماوي وكسوف الشمس. المعروفة 
باسم الزرقاليةء نسبة إلى عالم الفلك الزرقلى ( ت٤۹١ع٤ه‏ / ١١٠١م‏ ). 

المقالات الإسلامية عن الأنواع المختلفة لوسائل الحساب فى شكل ربع الداثرة» لاسيما ربع 
الدائرة الصينية مع شبكة حساب مشلثات» وربع الدائرة فى الساعة ماسح ثابت أو متحرك لحساب 
الوقت فى اليوم من الارتفاع الشمسي» يرجع فى تاريخه إلى القرن الثالث / التاسع الميلادي 
ببغداد. وهناك تنويعة واسعة لأنماط أرباع الدائرة وصفها أبو علي المراكشي ( انظر ما يلى ) 
الذى عمل فى القاهرة فى القرن السابع الهجري / الثالث عشر الميلادي. ولكن ليس أي نوع آخر 
من ربع محيط الدائرة. وفى بواكير القرن الشامن الهجري / الرابع عشر الميلادي ظهرت فى بلاد 
الشام سلسلة من المقالات عن ربع محيط الدائرة الألموكنتارية والتعديلات التى أدخلت عليهاء 
ولكن فى أقدم المقالات العربية المعروفة عن ربع محيط الدائرة البسيط, لا يزعم المؤلفقون أنهم 


() انظر ما لى الفصل الرابع والعشرين. 
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اخترعوا الآلات. وهكذا فإن أصل ربع الدائرة الألموكنتارى فى العالم الإسلامي بنحظر من يشرحه؛ 
ففى أوربا المسيحية أدخله بروفاتيوس فى القرن الغالث عشر. 

وكما هو الحال فى الأدبيات عن ربع محيط الدانرة. كذلك تلقت الأدبيات الإسلامية عن 
نظرية الساعة الشمسية والبناء دفعة جديدة فى القرن السابع / الغالث عشر؛ والامن / الرابع 
عشر والتاسع / الخامس عشرء لا سيما فى عصر سلاطين المماليك بمصر والشام. ففى القرن 
السابع الهجري / الثالث عشر الميلادي مقالة مصرية كتبها المقسي. نجد جداول بناء الساعات 
الشمسية الأفقية لمخعلف الأماكن وخطوط العرض والساعات الشمسية الراسية خط العرض التى 
تقع عليها القاهرة لكل درجة من الميل إلى خط السمت. وكذلك لانحرافات الساعات الشمسية 
لکل من خط السمت والأفق. وعدد المقالات عن الساعات الشمسية من هذه الفترة لا يجارى 
بأي حال عدد الساعات الشسية الباقية. ومع بعض الاستشنا ءات فإن معظم الساعات الشمسية 
الباقية ترجع فى تاريخها إلى أواخر العصر العشمانى. 


وأهم المقالات الإسلامية عن الأدوات لم تدرس على نحو صحيح حتى الآن. هذه المقالة عنوانها 
" جامع المبادئ والغايات " التى كتبها أبو على المراكشي. وهى خلاصة تتناول الفلك الكروي 
والآدوات. وقد وضعت على أساس مقالات سابقة معظمها لم يعد موجودا. والنصف الأول من 
هذه المقالة التى تعناول الفلك الكروي والساعات الشمسية قت ترجمتها بواسطة سيديللوت فى 
سنة ٤۱۸۳م.‏ أما النصف الآخر الذى يتناول الآلات فدرسه بشكل اعتباطى بواسطة سيديللوت 
فی سنة ۱۸٤٤‏ م. ويناقش المراكشي تنويعة من أجهزة الحساب المتشابهة» وتحليل لهاء مع تحقيق 
مصادرها سوف يضيف إلى معرفتنا بصناعة الأدوات الإسلامية. 

المقالات الإسلامية عن أدوات الرصد مقيدة بأوصاف أدوات فردية مثل ربع محبط الدائرة 
لقياس الارتفاعات فى حد السمت» حتى ظهور المقالة عن الأدوات المستخدمة فى مرصد المراغة 
فى القرن السابع الهجرى / الثالث عشر» كتبها واحد من الفلكيين هناك هو مؤيد الدين 
العرضى. هذه المقالة. والمقالة اللاحقة التى كتبها تقي الدين» تناقش الأدوات المستخدمة التى 
كان يديرها فى إسطنبول فى القرن العاشر الهجرى / السادس عشر الميلادي» وقد نشرت وتم 
تحليلها لتأسيس العلاقة بين الأدوات الموصوفة والأدوات المستخدمة فى المراصد الأوربية الحديغة 
فی القرن السادس عشر. وليت هناك أية مقالات أخرى باقية عن الأنشطة التى تقوم بها 
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المراصد الإسلامية. وهناك " كتاب عمل الرصد" عن أنشطة مرصد الأفضل البطانحي بالقاهرة 
فى القرن السادس / الثانى عشر الذى لم يعد موجوداء على الرغم من أنه كان متاحا للمؤرخ 
الملصري تقى الدين المقريزى فى القرن التاسع الهجرى/الخامس عشر الميلادي. واعتمدت دراسة 
سيلي القيمة ١‏ هاء! ۲¡ bse atoy‏ ط1 التى نشرت سنة ۱۹٠٠‏ م. على المادة المتاحة عن 
أدوات الرصد. ومقدمات عدد كبير من كتب الزيج» المستخرجات من مؤرخي وجغرافيى العصور 
الوسطى المتعلقة بالمراصد والرصد. 

البيرونى 

تستعصى مؤلفات كاتب من نوعية البيرونى وغزارة إنتاجه حتما على التصنيف البسيط. وهو 
ما يتضح فعلا من كتابه " الآثار الباقية "عن التتابع الزمني» وكتاب الزيج " قانون المسعودى" 
وكتابه عن الفلك " التغهيم ". ومن مؤلفاته عن الفلك نذكر بعفة خاصة كتابه ” كتاب مقاليد 
الهيئة" الذى أعيد اكتشافه حديغاء عن قواعد حساب اللات الدائري وتطبيقه على الفلك 
الدائري» باق فى مخطوط فريد بطهران. وفى هذا الكتاب لا يقدم البيرونى القواعد وتطبيقها 
فحسب وإنما يقدم أيضا مناقشة أعمال الفلكيين المسلمين السابقين فى هذا المجال. 

خاتمة 

لن يكون أي مسح مختصر لفات أدبيات علم الفلك الإسلامي منصف للأدبيات الغلكية التى 
جمعت على مدى فترة تجاوز الألف سنة. فى مجتمع اعتبر الفلك أحد أهم فروع المعرفة العلمية. 
ومن يقلب صفحات مجلد فؤاد سیزکبن فٴ Geschichte des arabische1:jوilll al‏ 
(vo. 1 (‏ tumsاSchrif‏ عن علم الفلك سوف يرى كم المادة المتاحة من القرون الأربعة الأولى 
بعد الإسلام. وكم المادة المتاحة من القرون اللاحقة أكبر كشيرا. ونشرت ثلاثة من بين حوالي مائة 
کتاب عن الزيج. ولا نملك طبعة منشورة للنسخة العربية لكتاب المجسطى. أو أي من التنقيحات 
والشروح العربية. وأعدت غالبية النصوص العلمية العربية المنشورة تم إعدادها فى حبدرأباد 
ومعظمها بدون نقد. وثمة حاجة واضحة لإعادة إنتاج ا مخطوطات المهمة فى أشكال مطبوعة. 
لأن مؤرخ علم الفلك الإسلامي لابد أن يعتمد على المخطوطات المصورة فى ميكروفيلم. التى لا 
تسخطیع بعض المكتبات أن توفرها أو غير مستعدة لذلك. 
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فى سنة ۱۸٤١‏ م كتب سيديللوت. الذى كانت ميزته قدرته على الوصول إلى المجموعة الثرية 
من المخطوطات العلمية العربية والفارسية فى المكتبة الوطنية بباريس: " كل يوم يجلب بعض 
الاكتشافات الجديدة ويوضح الأهمية الفانقة للدراسة المدققة مخطوطات الشرق ". وإذا وضعنا 
فى اعتبارنا كم المادة المتاحة المحفوظة فى مكتبات العالم. والعدد الصغير من الباحثين الذين 
يعملون فى هذا المجال. فلن تكون مقولة سيديللوت أقل صدقا ما كانت عليه منذ ما يربو على 
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القصل السادس عشر 


ال 


دیفید بنجری 
جامعة براون» بروفیدنس,» رود آیلاند 


كان للتنجيم تاثير عميتق متد على الفكر والثقافة عند العرب والفرس؛ كما كانت له تأثيرات 
على الأدب العربى تمثلت فى تلك التعبيرات المجازية العديدة وغيرها من الاستعارات اللغوية 
القائمة على أفكار مصطلحات التنجيم وأسالیبها. كما کان له تأثيره فى مجال آخر. ونبد من 
المقدمة المنطقية الأولية للتنجيم. والتى لم تعد لها جدوى الآن. بأن الأحداث الغلكية تنعكس على 
الأحداث الأرضية. وقد سعى المنجمون إلى تطرير مبادئ التطبيق العملى لهذه المقدمة المنطقية 
مناهج تتضمن المضاهاة بين الأحداث الفلكية التى تم رصدها والحوادث البشرية الفعلية. هذا 
المنهج الذى يتمشل فى الاعتماد على الرصد بوصفه معيارا لإرساء مبادئ عامة. منهج علمي 
صارم. كما كان بشيرا مشمرا بأسلوب الرصد الذى ييز العلم الحقيقي والذى تجدر ملاحظحه خاصة 
فى المقاربة الإكلینيكية فی الطب عند أبی بکر محمد بن زکرياء الرازى. وفى الوقت نفسهء لا 
يجب افتراض أن التنجيم كان متحكما فى الفكر العربي تماما. ففى كل وقت كان هناك أفراد 
رفضوا المقدمة المنطقية الأولية للتنجيم ومن ثم رفضوا التنجيم بأسره لأسباب دينية أو أسباب 
فكرية خالصة. 

مصادر التنجيم العربی 

تطورت طرق التنبؤ بالمستقبل على افتراض أن حركات الأجرام السماوية هى الأسباب التى 
تسبب التغيرات فى العالم الأرضي المكون من العناصر الأربعة التى كانت معروفة بمصر فى 
العصر الهللينستي.» وصارت هى 'العلم" للامبراطورية الرومانية؛ ومن هناك انتشرت إلى الهند 
وإيران. ومن اللغة اليونانية. والسنسكريتية والبهلوية والسوريانية تمت ترجمة النصوص التنجيمية 
إلى اللغة العربيةء خاصة فى أواخر القرن الشانى الهجري / الثامن الميلادي؛ ثم تأسست الفروع 
المختلفة للتنجيم العربي: قراءة الطالع الشخصي (الذى يتضمن موضوعات الذكرى الستوية) 
الذى يتعامل مع الأفر اد ؛ والتاريخ التنجيمي الذى يتناول الشعوب والحكام والديانات؛ والتنجيم 
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الذى يتنبا بالأعمال والأوقات اللانمة لبدء الأعمال؛ والمسائل التى تعناول الإجابات على 
الاستفسارات. وقد تم تأليف معظم ما لدينا من أدبيات التنجيم فى القرن الثالث الهجرى/ 
التاسع الميلادي على أساس من هذ الترجمات السابقة؛ وكان المنجم البارز فى هذه الفترة هو 
أبو مشعر الذى كتب النصوص التقليدية فى قراءة الطالع والتاريخ التنجيمي» وصاغ الأساس 
ا لجوهري انفلسفي للتنجيم الذى أرضى الأجيال اللاحقة من المؤمنين به. وهناك القليل من المقدمات 
المهمة للتنجيم كتبت فى القرنين الرابع والخامس الهجريين / العاشر والحادى عشر الميلاديينء 
ولكن فيما بعد (حسبما يظهر حتى الآن ) كانت الؤلفات الوحيدة ذات الأهمية ملخصات لآراء 
كبار المنجمين السابقين. 


كانت الفترة التى تم فى أثنانها خلق الأدبيات العربية فى التنجيم» إذن» فترة قصيرة للغاية» 
بيد أن مداها شاسع. ومن سوء الحظ أنه لم تتم سوى دراسة نصوص قليلة فى العصور الحديثة. 
والأقل هو ما تم نشره منها. ومن ثم. فلا يمكن للمسح التالى أن يقدم سوى ما يزيد قليلا عن 
الإشارة إلى المؤلفين وعلاقات أعمالهم بكل منها الآخر وللتراث فى عمومه. وليس بالإمكان. 
على الرغم من أن هذا تاريخ للأدب. أن نناقش الجدارة الأدبية النصوص. واللغة العربية عموما 
واضحة ومباشرة» والأساليب الفنية فقط هى التى يمكن أحيانا أن تغرق القارئ غير المبتدئ فى 


أقدم مؤلفات التنجيم باللغة العربية 


أقدم نص عربي نعرفه عن التنجيم يتحدث عن النذر السماوية جاءنا من بابل القدية ضمن 
أسطورة " إنوما أتو إنيل". وقد حفظ هذا النص ونبوءة دانيال عن نهاية العالم فى ترجمة يونانية 
قام بها من يسمى أليكسيوس البيزنطى فى سنة ١٤۲٠م‏ والذى يحكى أن النص العربي الذي 
يترجمه قد انحقل إلى تلك اللغة من مخطوط اكتشفه معاوية بن أبى سفيان ( حكم ١٤-٠٦د/‏ 
۹۸۰-۱ م ) فی مسار حملته فى ضواحى القسطنطينية فى أثناء حكم قنسطانز الثانى (حكم 
11۸-١‏ م) "'. والنذر التى فسرها النص تتضمن كسوف الشمس وخسوف القمرء وهالات 
حولهماء والهلال. والشهب» والنجوم المحساقطة. وأقواس قزح. والومضات. واحمرار السماء. 


(hb GAS,vii ,;312-17. 
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والرعد» والبرق. والمطر» والبرد والزلازل.... إلخ. وثمة نسخ أخرى من سفر الرؤيا باقية باللغة 
اليونانية واللغة السوريانية '.ويوجد فى اللغة العربية ثلاث روايات ل " ملحمة دانيال""“ 
هناك تقرير بأن أطولها قد ترجمت عن السوريانية وقامت على أساس ذى القرنين. ويلعم. 
وأندرونيكوس"". وبطليموس» وهرمس وعزير أو عزيز الكاتب .““مشل هذه النذر السماوية 
مذكورة بالتفصيل فى الكراسة الثانية من كتاب بطليموس ه)نأة٠ءءاءاهمهومنذ‏ ذلك الحين 
دخلت تراث التنجيم العربي. والنصوص الأخرى بالعربية التى تتناول النذر السماوية منسوية 
إلى هرمس الذى زعموا أنه مؤلف العديد من المقالات فى التنجيم كذلك" والكثير من هذه 
الأدبيات الهرمسية رما نشأت أصلا فى حرّان. كذلك تنحمى إلى أدبيات النذر السماوية المقالات 
التى تتناول التنبؤ القانم على أساس منازل القمر الشمانية والعشرين "' والهيمرلوجيا". وقد 


(1) G. Furlani, “ Di una raccolla di trattati aslrologici “ , Rivisita degli studi orientali ,VH, 
1916-18 , 885-9 ; and “Astrologisches aus syrischen Handschriften ° , Zeitschrift der 
Deutschen Morgenlandischen Geselischaft ,Lxxv , 1921 ,122-8 ,esp. 122-5. 
(2 G. Furlani , "Eine Sammlung astrologischer Abhandlungen in arabischer Sparche’, 
Zeitschrift der Assyriologie.XXXIII , 1921. 157- 68 ; Fahd , La Divination Arab , 408-12 ; 
UlLmann , Natur- und Geheimwissenschaften , 293. 
(3) Cf. A. Mingana , ° Some early Judaeo ~- Christian documents in the John Rylands library’, 
Bulletin of the John RyLands Library ,IV , 1917 -18, 59 - 118. 
(4) Furlani , ° Astrologisches ° ,125-8. 
(5) L. Massignon , “ Inventaire de la litterature hermétique arabe “, in A.]. Festugicre , 
La Revelation d@Hermês Trismégiste „, 1,2 „, Paris 1950 , 384-400 ; Ullmann , Natur -und 
Gehecimwissenschaften ,289- 93 ; GAS,VII, 50-8. 

؛۱۹۵٩ بللات. أبو محمد عبد الله بن مسلم بن قتيبة الدینوری. کتاب الأنوا». حیدرأباد الدکن.‎ )٩( 
Fahd, La Divination Arabe , 412-17. 
(7) Fahd , La Divination Arabe , 483- 88; R.G. Khoury , “ Un fragment astrologique inedit 
attribue a Wahb b. Munabbih “ , Arabica , XIX , 1972 , 139-44; M.J.L. young , ° An Arabic 
almanac of favourable and unfavourable days ° , Journal of Semitic Studies, XXVII , 1982, 


261-79. 
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احتفظ غير المسلمين من السوريان "والمندائيين "' مغل هذه النذر السماوية تحت السيادة 
الإسلامية. 


وأقدم مقالة فى التنجيم بقراءة الطالع الشخصي بقيت باللغة العربية عنوانها " كتب الموالد 
وأحکامها " لزرادشت '". وکانت هذه فیما زعموا قد کتبت أولا فى لغة دين دبیره ثم ترجمت إلى 
اللغة البهلوية وشرحها " ماهانكرد بن مهرزيار بن ماهويا بن ماهاناهيذ المرزبان" فى السنة التى 
سقطت فيها المدائن ١‏ طيسفون ) فى أيدى العرب ١١(‏ ه ٠۳۷/‏ م ) كانت النسخة البهلوية 
قد ترجمت إلى اللغة العربية على يدي " سعيد بن خراسانخرَّه للإسبهبد سنباد ٠"‏ الذى خدم تحت 
قیادة ابی مسلم (۱۳۲- ۱۳۷ھ / ۷۵۰ ۷٥۵-‏ م). ويتناول هذا الكتاب مختلف العفاصيل 
الفنية لتفسير موضوعات المواليد ( الرسوم التى توضح مواقع النجوم والكواكب لقراءة الطالع ) 
بافتراض أن القارئ على معرفة جيدة بالتنجيم بالفعل. وكانت هذه الموضوعات التى تتم مناقشتها 
تتضمن تأثيرات الشمس على مختلف الأماكن الحنجيمية الحيلاج (المؤجل) والكذخشداه ( سيد 
مصطلح الجسم المضىء الهم ). والأماكن التنجيمية الاثنى عشر؛ وموضوعات الذكرى السنوية 
والتأثير على المواليد من نجوم ثابحة مختارة. وهذا كله موضح بأمثلة يمكن إرجاع تاريخها إلى 
الفترة الساسانية. من ناحية كان زرادشت ( أو ماهانكرد ) قد اتبع الترجمة البهلوية التى قام 
بها دوروثیوس الصیداوی» والتی ترجمت إلى اللغة العربية قى سنة A. ANAL‏ م تقريبا. 


التأثير الفارسى 


يساعدنا وجود تراث تنجيمي قوي فى الإمبراطورية الساسانية على تفسير زيادة المنجمين 
الإيرانيين بين أولئك الذين خلقوا الأدبيات التنجيمية العربية فى بداية العصر العباسي. فقد كانت 
التصوص البهلوية التى عملوا بها فى البداية ترجمات عن اليونانية» والسنسكريتية فى القرن 


(1 E.A. Wallis Budge , Syrian Anatomy , Pathology , and Therapeutics , Oxford , 1913 ,I, 
441-3 ,546-53 ;11 ,520-2 ,648-55. 

(2) E.S.Drowcr , The Book of the Zodiac , London ,1949 ,119-20 , 127-54 , 158-9 ,188-93 
GAs, VIH1,81-6. 

(3) D. Pingrec, ° Mashaallah:some Sasanian and Syriac sources ° in Essays on Islamic Phi- 
losophy and Science , Albany , 1975, 5-14 ; ° Classical and Byzantine astrology in Sassanian 
Persia ° , Dumbarton Oaks Papers , XLI11,1989 „227-39. 
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الشالث الميلادي شل اندماجا بين التنجيم الهللينستى وعتاصر مشتقة من نتاجه الهندي"“ 
وكان من بين هؤلاء المنجمين الإيرانيين» نوبخت, وماشا الله بن أثري البصري وأبو حفص عمر بن 
الفرخان الطبري؛ وقد لحق بهؤلاء الثلاثة محمد بن إبراهيم بن حبيب الفزارى. الذى كان ينحدر من 
نسل عائلة عربية عريقة من الكوفةء فى طرح موضوع تخطيطي لتأسيس بغداد فى الثالث من 
جمادى الأولى سنة ٥‏ ه / الثلاثين من يوليو ۷٦۲‏ م للخليفة المنصور ". 


وکان نوبخت وابنه آبو سهل الفضل ( ت۱۹۳ هھ / ۸-۹ م )“ الذى زعم أنه ينحدر من 
البطل الكياني جيف ابن جوذرزء ولكنه تحول من الزرادشتية إلى الإسلام فى بلاط الخليفة 
المنصور العباسي. من كبار المستشارين التنجيميين لذلك الخليفة (حكم ٠۱۵۸-١۳١‏ ده / 
۷۷0-٤4‏ م). والكتاب الوحيد المعروف لنويخت هو ذلك المختصر الذى يحمل عنوان " رسالة 
فى سرائر أحكام النجوم ٠"‏ ولكن أبا سهل كان أكثر نشاطا فى التأليف. ويقال إنه نظم الترجمة 
الأهوازية لكتاب " كليلة ودمنة" ليحيى بن خالد البرمكى ( ت ۰ھ / ۸۰۵ م ) فیما بین 
سنة ٠١٠١‏ ه ۷۷١/‏ م وسنة ۱۸۷ ه / ۸٠١‏ م» وأنه ترجم الكتب البهلوية إلى العربية فى خزانة 
الحكمة فى عهد هارون الرشيد. ولم يبق من هذا الكتاب سوى شذرات» با فى ذلك فقرة مهمة من 
كتابه الملسمى " كتاب النهمطان فى الموالد "عن نقل العلم وحفظه فى إيران " وهناك كتب أخرى 
له معروفة بأنها تناولت موضوعات المواليد» والمناسبات السنوية والاستفسارات. واستمر أحفاد 
أبي سهل يارسون التنجيم فى البلاط العباسي فى أثناء النصف الأول من القرن الثالث الهجرى/ 
التاسع الميلادى " الحسن بن سهل واحد من أكثر الذين اقتيس منهم ا منجمون اللاحقون. 


(1) D. Pingree , The Thousands of Abu Mashar , London ,1968 ,7-10. 

{2) Pingree, ’ Mashaallah’ ,5-8 ; ° The Indian and pseudo-Indian passages in Greek and Latin 
astronomical and astrological texts ° , Viator ,VII, 1976, 141-95. 

(3) D. Pingree „° The fragments of the works of al-Fazari ° , Journal of Near Eastern Studies 
„, XXIX ,1970, 103-123. 

(4) Ullmann , Natur- und Geheimwissenschaften ,303 ; D.Pingree , Encyclopaedia [ranica 
„Î, London , 1985 , 396; GAS ,VI, 100-1 ,114. 

(5) Pingree , Thousands,9-12. 

(6) Ullmann , Natur - und Geheimwissenschaften,308 ; A. Labarta ,Musaibn Nawbajt: al- 
Kitab al-Kamel , Madrid , 1982. 
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كان ماشا الله" يهوديا ( فارسيا؟ ) من البصرة عمل منجما فى العراق منذ سنة ۵٤١د/‏ 
۲ م على الأقل حتى سنة ۰٠‏ ه / ۸٠١‏ م تقريبا ". وأول من أدخل عناصر من فيزياء 
ارسطو فى العربية. يفترض انه من مصدر حراني» قی کتابه الذی يحمل عنوان 4٤۸ای‏ ۲¢ 
otu arabs.‏ وقد اعتمد فى مذاهبه التنجيمية على النصوص البهلوية ( دوروثيوس. وفالنزء 
والهنود "' ), واليونانية ( رتوريوس ) والسوريانية (بطليموس وریا هرمس). ولم يبق من کتبه 
العديدة إلا القليل باللغة العربية. على الرغم من أن عددا أكبر باق باللغة اللاتينية» والعبرية. 
والفارسيةء وهناك الكثير من الشنرات بهذه اللغات الأربع وكذلك باللغة اليونانية البيزنطية. 
وعن قراءة الطالع مؤلفه " كتاب الوالد الكبير" باق فى ترجمته اللاتينية التى قام بها هوجو 
سانکتللا aالەا›«ھ؟‏ oعHu‏ فیما بین سنة ١٤۱۱م‏ وسنة ۱۱۵۱ م؛ وكتابه الملسمى '"كتاب 
اموالد" القائم على أساس كتابات دوروثيوس ومقالة بيزنطية من القرن السادس الميلادي» لم تبق 
باللغة اللاتينية فحسب.”' وإغا انتحلها تلميذ ماشا الله أبو على يحيى بن غالب الخياط (ت 
فى الربع الأول من القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي ) . وأهم مؤلفاته الأخرى الكشيرة تلك 
المؤلفات الخصصة لتاريخ التنجيم» العلم الذى أتقنت أركانه فى إيران الساسانية'“. 


وکتاب " فی القرانات والأديان والنحل " الذی کتبه ماشا الله قبل سنة ۱۹۷ هھ / ۳١۸م‏ 
بفليل» يزج بين التزعة الألفية الزرادشتية ونظرية دورات القرانات (الاقتران) بين كوكب زحل 
وكوكب المشترى من خلال المجموعات الثلاثية الأربع (أي الحجمعات الأربعة لثلث علامات NY.‏ 
و٠٤‏ بعيدة عن كل منه الأخرى؛ وهكذا برج الحمل - برج الأسد - برج القوس؛ برج الور - برج 
العذراء - برج الجدي.... إلخ ) وفى شكله الأصلي يتنبا بسقوط الخلافة العباسية وإعادة الحكم 
الإیرانی فى سنة ۲۰۰ ه / ۸٠١‏ م؛ وتم تغيير هذا بواسطة الشارح الذى حافظ لنا على النص. 
وهو ابن هبنته. الذى عوض انتصار أحمد بن بويه سنة 2E‏ / 160 م 


(f) Ullmann ,Natur-und Gehcimwissenschaften ,303-306 ;Pingree , Dictionary of Scientific 
Biography, IX ,159-62 ; GAS,VIII ,102-8 ,324. 

(2) Pingree ,„ Mashsaallah °” ,9-12. 

(3) Pingree , “ Indian and pseudo-Indian passage”, 149-51 ,181-2 ; “ Classical and Byzantine 
astrology “. 

(4 Kennedy and Pingree ,Astrological History of Mashaallah, 145-174. 

(5) D. Pingree ,” Historical horoscopes “ Journal of the American Oriental Society ,LXXXII, 
1962 ,487-502. 

(6) Kennedy and Pingrce, Astrological History of Mashaallal „, 1-125. 
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ويحتوى كتاب " فى قيام الخلفاء ومعرفة قيام كل ملك "» الذى كتب بعد سنة ٠۹۳‏ د / 
۹ م بقليل. على موضوعات عن الاعتال الربيعي فى السنوات التى بدأت فيها عهود كل 
خليفة من الخلفاء العباسيين حتى هارون الرشيد ". وكانت مشل هذه التواريخ منتشرة للغاية فى 
العالم الإسلامي "'. ولتفسير صحيح للموضوعات التاريخية كتب ماشالله عددا من المؤلفات 
النظرية. بعضها باق باللغة اللاتينية. 


لم يكن زميل ماشالله» عمر بن الفرخان الطبري "' مرتبطا بالمنصور وحده» ولكنه ارتبط 
أيضا بيحيى بن خالد البرمكي» شأنه فى ذلك شأن ابی سهل بن نویخت. وکان. مشل أبیى سهل 
أيضاء قد ترجم كتبا باللغة البهلوية إلى اللغة العريية؛ ويرجع الفضل إليه فى وجود النسخ العربية 
لدوريشيوس الصيداوي . وشرح وتعليق على كتاب بطليموس المسمى " كتاب الأرباب ” الذى 
ترجمه له أبو يحيى بن البطريق. وكتبه المستقلة الكبرى هى " كتاب الوالد ". عن التحقيقات 
التنجيمية» ويقع فى مائة وثمانية وثلاثين فصلاء و" كتاب فى الموالد“ عن قراءة الطالع الشخصي؛ 
يقع فى ثلاث كراسات. وتوجد لكل منهما ترجمة لاتينية. وفى الكتاب الأخير من هذين الكتابين 
يعتمد على دوروثيوس» وبطليموس. وماشالله. بطبيعة الحال. وبقيت فى ترجمة لاتينية ليوحنا 
الإشبيلي من القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي أو القرن الخامس الهجري/ الحادى عشر 
الميلادي إعادة كتابة لمؤلفه "كعء٣‏ عنصن ۲طا1 عن التاريخ التنجيمي» بني على اساس قاعدة 
كنكا الهندي "' الذى كان منجما فى بلاط الخليفة هارون الرشيد والذى ينتهى تاريخه التنجيمي 
للخلفاء فى عهد الخليفة المأمون . 


(1) Ibid., 129-43. 

(2) E.S. Kennedy , ° Ramificalions of the world- year concept in Islamic astrology’, Actes du 
Dixieme Congrés International d’ Histoire des Sciences „Paris ,1964 ,1 23-43. 

(3) Ullman , Natur - und Geheimwissenschaften ,306-7 ; Pingrce , Dictionary of Scientific 
Biography , XHI,538- 9, GAS, VII, 111-13 ,324-5. 

(4 D. Pingrce , Dorothei Sidonii Carmen astrologicum ,Leipzig ,1976. 

(5) D. Pignree , ‘The Liber Universus of Umar ibn ah-Farrukhan al-Tabari ” , Journal for 
the History of Arab Science , 1, 1977 ,8-12. 

{6) Pingree , Dictionary of Scientific Biography, VIL, 222-4; GAS , VII , 95- 6. 
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وهناك منجم معاصر أقدم قليلا من هؤلاء المنجمين الذين عاشوا أوائل العصر العباسي هو 
ٹوفیل بن توما أو ثيوفيلوس الرهاوى. الذى كان مسيحيا سوريانيا كان مستشارا للخليفة المهدى 
وقد مات - فى سن التسعين على ما يزعمون - فى الثانى أو الثالث من شهر المحرم ٠١۹‏ 
هجرية / الخامس عشر أو السادس عشر من يوليو ۷۸١‏ ميلادية "' . وقد كتب مؤلفات كثيرة 
عن التنجيم العسكري وغيره من أغاط التنجيم مع التحقبقات والاستفهامات؛ وكانت مصادره 
بونانية بصفة رئيسية. ولكنه كان على قدر من المعرفة بالتنجيم اليوناني الذى يفترض أنه مأخوذ 
عن إيران الساسانية. هذه الكتب. على الرغم من أن الكثّاب العرب كانوا يقتيسونها غالباء بقيت 
بکاملھا فی نسح باللغة اليونانية البيزنطية فقط ريما تكون راجعة إلى ثيوفيلوس نفسه. 


التلنجيم فی القرن الثالث الهجرى / التاسع الميلادىي 


استمر التنجيم العربي فى كونه مؤثرا بشكل فعال فى أثناء حكم الخليفة المأمونء على الرغم 
من أن الدفقة الأولى لنشاط الترجمة انكمشت بشكل كبير؛ وقد عمل مترجمو القرن الثالث 
الهجري / التاسع الميلادي بشكل أكثر اجتهادا بكشير فى مجال التنجيم منهم فى مجال الفلك. 
وأهم مؤلفين فى هذه الفترة كان الخياط "'. وأبو عشمان سهل بن بشر الإسرائيلي "' الذى خدم 
طاهر بن الحسین مرو فی خراسان ( ۲۰۷-۲۰۵ ھ / ۸۲۱ - ۸۲۲م ) والوزير الحسن بن سهل 
ابن توبخت فى بغداد. وكتب الخياط فى قراءة الطالع الشخصي " كتاب أحكام الموالد ". ومنه 
جزء كير كما لاحظنا من قبل» منتحل من ماشالله على الرغم من أن بطليموس ودوروثيوس 
أيضا يظهران من بين مصادره؛ وقد ترجم هذا الكتاب مرتين إلى اللاتينية - فى سنة ٠١١١‏ م 
على يدي أفلاطون تیفولی وفى سنة ۱٠١١‏ م على يدي يوحنا الإشبيلي. ومقالته عن المسائلء 
التى تحمل عنوان " كتاب المسائل " لم يتم تحقيقها حتى الآن. وتتضمن مؤلفات سهل " كتاب 
الأحكام على النسبة الفلكية " عن التساؤلات» وهو أیضا یعتمد بشکل کبیر على دوروٹیوس *' 


(1) Ullmann , Natur-Geheirmnwissenschaften ,302 ; Pingree , "Indian and pseudo-Indian pas- 
sages °, 148 -9; GAS, VII, 49-50. 

(2)Ullmann , Natur-und Geheimwissenschaften ,312-13 ; GAS, VII , 120-1. 
(3) Ullmann Natur-und Geheimwissenschaflen ,125-8 , 309 -12 ,325, 
(4 V. Stegemann , Dorotheos von Sidon und das sognannte [ntroductorium des Sahl ibn 
Bishr .Prague , 1942. 
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وهناك ترجمات لاتينية وبيزنطية. وقد كتب سهل 'كتاب الاختيارت على البيوت الاثنى عشر" 
يقلد كتاب ثيوفيلوس عن الموضوع نفسه فى بنيته على الأقل. وآخر كتاب مهم نعرفه من تأليف 
سهل "كتاب تحويل سني العالم " وهناك ملخص باق له؛ وفى هذا الملخص يححمل أن يكون سهل 
هو الذى كتب ملخصه أصلاء وفيه اقتباسات من الخباط ويعقوب بن إسحق الكندى ''. 


وكان هناك معاصر للخياط وسهل يصغرهما فى السن » هو أبو بكر الحسن بن الخصيب 
(القرن الغالث الهجري / التاسع الميلادي ) من الكوفة '"' وكتابه " كتاب الموالد " واحد من أكثر 
الكتب الباقية إسهابا فى تناول قراءة الطالع الشخصي؛ وهو يتناول جميع مضامين حياة المولود 
فى المنازل الاثنى عشر الفلكية. وفيما يخص موضوعات الذكرى السنوية ألف " كتاب تحويل 
ستي الموالد " وهو یدین بنظریاته فی کل من هذین الکتابین لدوروثیوس» وبطلیموس» وشرمس» 
وأردنزغرء وعمر بن الفرخان الطبري. والحسن بن سهل. وقد ترجمت المقالتان إلى اللاتينية» وترجم 
الكتاب الأول ساليو دى بادوا فى القرن السابع الهجري / الثالث عشر الميلادي» وترجم الآخر 
أفلاطون تيفولى فى القرن السادس الهجري / الثانى عشر الميلادى. 


وكان من معارف ابن الخصيب أبو العنبس محمد بن إسحق الصيمري ( ۲۷۵-۲۱۳ د / 
۸۸۸-۸۸ م ) "". وكتابه الموسوم " كتاب أصل الأصول " يبدأ بمناقشة القواعد التنجيمية 
العامة؛ وهناك قسم ثان ( إذا كان حقا جزءا من هذا الكتاب ) يتألف من ملخص قيم عن التنجيم 
املسائل مرتبة على نظام المنازل التنجيمية ومشتق من مصادر مشل زينون. وأنتيوخوس» وفالنز. 


وزرادشت. وبزرجمهر؛ وجنا الهندى. 


(% O. Loth ," Al~Kindi als Astrolog’ ,Morgenlandische Forschungen „Leipzig , 1875 , 261- 
309 ; Ullmann ,Natur-und Geheimwissenschaften , 313-14 ; F.Klei-Franke”, Dic Ursachen 
der Krisen bei akuten Krankheiten ° , Israel Oriental Studies ,v ,1975 , 161-88 ; GAS, VIL, 
130- 4, 326-7. 

(2 Ullmann , Natar-und Gehcimwissenschaften 308-9; GAS, VII.122-4. 

(3) Ullmann , 325-6; GAS,VII 152-3 ; Pingree , Encyclopaedia Iranica ,Î , 259. 
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وهناك ملخص أكبر حجما ألفه أبو يوسف يعقوب بن على القصراني * الذى كان من حاشية 
العلویین فی طبرستان منذ ۲۵۰د/ ۸٦٤‏ م حتی ۷۰ ها / ۸۸٤‏ م '"' على الأقل. وکتابه 
الضخم " جامع الكتاب " أو " كتاب المسانل " عن الاستفسارات التنجيمية؛ يضم خبراء من 
الفة نفسها من العلماء الذين أسهموا فى الجزء الغانى من كتاب " أصل الأصول ". وكذلك من 
بعض العلماء الإضافيين مشل ثيوفيلوس الرهاوي وستيغانوس البيزنطي. 

كان أكثر من كتب تأثيرا بالعربية فى مجال التنجيم فى القرن الثالث الهجري / التاسع 
الميلادي بو معشر جعفر بن محمد البلخی ( ۲۷۲-۱۷۱ هھ / ۸۸٩-۷۸۷‏ م ) "'. وقد صاخ 
التعبير القياسي عن القاعدة التنجيمية عند المسلمين فى مجالاتها الكبرى فى قراءة الطالع 
الفردي والتاريخ الحنجيمي» ليخلق توليفة من النظريات الهندية "' والإيرانية واليوتانية والحرانية 
التى كانت سارية فى أيامه. وكانت تبريراته الفلسفية للتنجيم بمصطلحات التفسير الأفلاطونى 
الجديد لكتاب أرسطو عن الطبيعيات “ ذات أهمية خاصة تبريرا لأنه استعار بشكل واضح 
من حران» وأن نظريته عن اشتقاق المعرفة التنجيمية من كل الأمم المتحضرة من وحي عتيق قبل 
الطوفان "'. والكتب الرئيسية التى عبر فيها عن آرائه هى " كتاب المدخل الکبیر " وکتابان 
بعنوان " كتاب أحكام الموالد " و "كتاب تحويل سني الموالد "عن قراءة الطالع الفردي وموضوعات 
الذكرى السنوية و"كتاب القرنات " و"كتاب النكت" عن التاريخ التنجيمي؛ وعن أول هذه الكتب؛ 


(1 Ullmann, 314-5; D. Pingree „° Political horoscopes from the reign of Zeno " , Dumbarton 
Oaks Papers ,XXX , 1977, 135-150; GAS,VII, 138-9. 

(2) D. Pingree and W. Madlung ` Political horoscopes relating lo late ninth century Alids”, 
Journal of Ncar Eastern Studies XXXVI , 1977 ,247 - 75. 

(3) Pingree , Dictionary of Scientific Biography ,J, 32 - 9; Ullmann , 316-24; GAS , VII, 139- 
51,328-9; Pingree , Encyclopaedia Iranica, 1 , 337-40. 

(4) Pingree ° Indian and pseudo - Indian passages ° , 170- 4. 

(5} R.Lemay , Abu Mashar and Latin Aristotelianism in the Twelfth Century , Beirut , 1962; 
J.C. Vadet , ° Une defense de Iastrologic dans le madhal d Abu Masar al-Balkhi °, Annals 
Islamologiques , V, 1963 ,131-80. 


(6) Pingrec , Thouthands. 
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جا ءت ترجمة إلى اللاتينية على يدي يوحنا الإشبيلي سنة ۳۳٠٢م‏ وهرمان كارينثيا سنة٠‏ ١١١م‏ 
كما كتب أبو معشر موجزا بعنوان " كتاب المدخل الصغير " تمت ترجمته إلى اللاتينية بواسطة 
أديلارد الباثي أوائل القرن السادس الهجري /الثانى عشر الميلادي وريا كان الأساس الذى قامت 
عليه الكراسة الشالخة من الكتاب البيزنطي 0۳2۲ص۸ اه aذ#۲اور5.‏ وقد ترجمت الکراسات 
امس الأولى من الكراسات التسع فى " كتاب تحويل سني الموالد" أيضا إلى اللغة اليونانية 
حوالي سنة ٠١١‏ ميلادية  '"‏ ومن اليونانية إلى اللاتينية فى القرن السابع الهجري - الثالث 
عشر الميلادي. وكان "كتاب القرانات " و " كتاب النكت " قد ترجما إلى اللاتينية بواسطة يوحنا 
الإشبيلي. وكتب أبو معشر كثيرا من الكتب المؤثرة الأخرى عن المسائل والتنجيم وقراءة الطالع 
الفردي» ولكن الاهتمام الأعظم لمؤرخ التنجيم فى مجموعة أقواله "مذاكرات " ”' كتبها تلميذه 
أبو سعيد شاذان بن بحر» يحتوى على ثروة من المعلومات عن المنجمين والممارسة التنجيمية فى 
العصر العباسي ". وقد ألّف كاتب النسخة البيزنطية ل 'كتاب تحويل سني الموالد" ملخصا 
باللغة اليونانية لهذا الكتاب. تمت ترجمته إلى اليونانية فى القرن السابع الهجري / الثالث عشر 
الميلادي “. 


ومن العلماء الحرانيبن المشهورين المعاصرين لأبی معشر لا نحتاج لذکر أحد هنا سوی 
أولثك الذين اشتغلوا بشرح كتاب بطليموس 4)ناة52ء[عا0 ص۸ بترجمة إبراهيم بن الصلت كما 
راجعه حنين بن إسحى. وقد شرح ثابت بن قرة ( ۸۸-۱ هھ / ٩۹۰۱-۸۳۹‏ م ) * الكراسة 


( D. Pingree , Albumasaris De revolutionibus nalivitatum ,Leipzig , 1968. 

(2) D.M. Dunlop , ‘The Mudharat film an-Nujum (Dialogues on Astrology) attributed to 
Abu Maashar al-Balkhi , (Aibumasar),Iran and Islam , Edinburg ,1971 ,229-46. 

(3) E.g.F. Rosenthal , ° From Arabic books and manascripts X,: a list of astrological works 
from the ° Discussions ° of Abu Mashar and shadhan ° , Journal of the American Oriental 
Society ,LXXXIII , 1963 , 454-6. 

(4) 1.. Thorndike , ° Albumasar in Sadan " Isis , XLV, 1954, 22-32. 

(5) B.A. Rosenfeld and A.T. Grigorian , “ Dictionary of Scientific Biography ,XI1l, 288- 295; 
GAS. VH, 151- 2,329. 
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الأرلی. على حین أن محمد بن جابر بن سنان البتاني ( ت ۳۱۷ ۰ / ۹۲۹ م ) "' شرح الكتب 
الأربعة كلها. وهناك شروح أخرى قام بها ابن الفضل بن حاتم النيريزي ( ت PAY / a1.‏ 
تقریبا )""'» فی بغداد على ما یرجج» وعلی بن رضوان ) AAA /a £1. VY‏ 21-74( " 
فى القاهرة. وقد ترجم الكتاب الأخير الى اللاتينية بواسطة ايجيديوس دى ثيبالديس فى القرن 
السابع الهجري / الثالث عشر الميلادي. 


وقد نسب زورا الى بطليموس كتاب فائق الشعبية بعنوان " كتاب الثمرة" الذى كتب له 
شرح بواسطة أبى جعفر أحمد بن يوسف بن الداية “' تحت حكم الطولونيين فى مصر حوالي سنة 
۷ هھ / ۹٠‏ م. ومن المحتمل أن يكون لامى محقا فى التأكيد على أن أحمد نفسه هو الذى 
أدخل هذا الترتيب المئو ى i0ا0انent).‏ والكتاب عبارة عن مجموعة من الأقوال تتعلق 
بجوانب عديدة من الحنجيم. وتوجد نسخة بيزنطية *' وترجمات لاتينية من اللغة العربية قام بها 
هوجو سانكتاللا ويوحنا الإشبيلي فى القرن السادس الهجري / الثانى عشر الميلادي» وبواسطة 
وليم الأراجونى فى القرن السابع الهجري / الغالث عشر الميلادي؛ وقد ترجم اللغة اليونانية إلى 
اللاتينية جيوفانى جيوفانو بونتانو وجورج الطرابيزونى فى القرن التاسع الهجري / الخامس عشر 
الميلادي. وقد شرح نصير الدين الطوسى " كتاب الشمرة " أيضا "'. 
التنجيم العربي المحأخر 
بعد القرن الثالث الهجري / التاسع الميلادي تم تأليف عدد قليل من المقالات» وكانت هذه 
فی أساسها كتبا إرشادية للمبتدئين أو تجميعات من آراء الخبراء المجربين. وفى بلاد الشام كان 
الحجة الوحيد الجديرة بالاهتمام فى القرن الرابسع الهجري / العاشر الميلادي هو أبو الصقر 


(î) W.Hartner , Dictionary of Scientific Biography ,1 , 507 - 16; Ullmann , 328-9; GAS, 
VII, 158- 60. 
(2 A.1. Sabra „Dictionary , X,S-7 ; Ullmann , 328- 329; CAS, VII, 156. 
(3) R. Arnaldez , Dictionary , XI, 444-5; GAS , VIL44. 
(4) Ullmann , 327-8; GAS, VII, 157. 
(5) E.Boer, Claudii Plolemaci Opera , Leipzig , 1952 ,111,2, pt.2. 
(6) Ullmann , 341-2; S.H.Nasr Dictionary XII ,508 -14. 
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عبد العزيز بن عشمان القبيصي "' الذى كرس كتابه " كتاب المدخل إلى صناعة أحكام النجوم 
" لصفي الدولة الحمدانى حاكم حلب من سنة ۳۳۳ھ / ۹٤۵‏ م حتى سنة ١۳۵ھ‏ / ۹١۷‏ م. 
هذا الكتاب التعليمى الابتدائى غاية فى الأهمية الآن بسبب اقتباساته من هرمس» وبطليموس» 
ودوروثيوس وأندرزغرء وماشالله. ويعقوب بن إسحق الكندى وقد ترجم إلى اللغة اللاتينية على 
يدي يوحنا الإشبيلي سنة ٤م‏ وحار النص التنجيمى الأكثر نشرا فى عصر النهضة. 


وفی فارس جمع عالم الرياضيات الشهير أبو سعيد أحمد بن محمد السجزى ”"' فى أواخر 
القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي كتابا مطولا بعنوان " كتاب الجامع الشاهى " وفيه يلخص 
مختلف مؤلفات أبی معشر وآرا ء٠‏ وزرادشت» وهرمس؛ وبطلیموس ودوروثیوس""' وكتب السجزى 
أيضا "كتاب القرانات وتحويل سني العالم" عن التاريخ التنجيمي. *“ 


وقد كتب معاصر السجزى الأصغر سناء أبو الريحان البيروني "' الكثير من المقالات التى 
تتناول نقاطا بعينها فى التنجيم. وكتابه الرنيسي الكبير الباقى فى هذا المجال " كتاب التفهيم 
لأوائل صنعة التنجيم " "' والواقع أن الغلشين الأولين من هذه المقدمة للتنجيم تتناول عناصر من 
علوم أخرى - الهندسةء والحساب, والفلك - التى يجب على المنجم أن يعرفها؛ والغلث الأخير 
مجموعة مفيدة عن تعريفات المصطلحات التنجيمية وملخصات للاجراءات فى قراءة الطالع 
الفردي» والتنجيم والمسائل. وفى كتب أخرى له. وخصوصا فى كتابه " كتاب فى تحقيق ما للهند 
من مقولة " '"' يعلم البيرونى قراءه العرب بالتفصيل التنجيم الهندي. 


وأكمل ملخص للحنجيم العربي هو " كتاب البارع " الذى جمعه معاصر البيرونى أبو الحسن 
علي بن أبى الرجال الذى كان منجما للمعز بن باديس الحاكم الزيري لشمال أفريقيا من ٠١‏ ٤د/‏ 


(1 Ullmann , 332-3 ; Pingree , Dictionary , XI, 226; GAS, VII ,170-1. 
(2) Ullmann , 333-4 ;¥Y.Dold - Samplonius, Diclionary , XI, 431-2; GAS ,VII, 177-82, 333-4. 
(3) Pingrec , Thousands , 21-4. 
(4) Ibid. , 70 -127. 
(5) E. S. Kennedy ,Dictionary , Il, 147-58; Ullmann , 335 ; GAS, VII, 188-92. 
انظر ما يلى. الفصل الرابع والعشرين.‎ )( 
@ Ibid., 416-17. 
{8) EJ ,” Ibn Abi L- Ridjal “; Ullmann , 335-7; GAS, VII, 186-8. 


355 


۹ م حتی ٤۵٤‏ د/ ۱۰۹۲ م؛ ومن الواضح أن ابن أبى الرجال عاش حتى ثلاثینيات القرن 
الخامس الهجري / اربعينيات القرن الحادى عشر الميلادي. ويتناول " كتاب البارع " فى ثمانى 
كراسات المسانل. والمواليد والتنجيم» والتاريخ التنجيمي والتنجيم بأحوال الجو: وتتضمن مصادره 
عددا هائلا من الغقاة "' والاقتباسات منه جعلته واحدا من أكثر متلكات المؤرخ قيمة. وقد ترجم 
الى اللغة اللاتينية عن القشتالية القدية بواسطة يهودا بن موشى سنة ٠۲١١‏ م "' على يدي 
أیجیدیوس دی ثبالدیس وبطرس دى ريجيو سنة ٠۲١١‏ م. كذلك كتب ابن أبى الرجال إحدى 
القصاند القلبلة عن الحنجيم باللغة العربية " أرجوزة فى الأحكام ". 


وبعد القرن الخامس الهجري / الحادى عشر الميلادي كتب عدد أخر من الموجزات باللغة 
العربية, تختلف مدى فاندتها مع اختلاف غموض الأعمال التى تناولتها. والجدير بالذكر " كتاب 
مجموع أقاويل الحكماء "الذى كتبه أبو سعید منصور بن علي الدامغانیى ”"' فى بواكير القرن 
السادس الهجري/الثانى عشر الميلادي؛ و" كتاب سفينة الحكم " المنسوب إلى آخر باسم النصيرى 
غير معروف '“؛ والمجموع الذى ألفه إيراهيم الناصري "' فى سنة ۷۵۹ ه / ۱١١۸‏ و"كتاب 
البلبان " لعيد الحسن بن أحمد بن علي الأصفهاني ". 


وتبقى هناك مقالات عديدة لم يرد لها ذكر فى هذا الفصل. سواء كانت مجهولة المؤلف أم 
لاء محفوظة فى المكتبات بجميع أنحاء العالم. وقد بدأ البحث العلمي فى هذه الأدبيات الهائلة 
بالكاد؛ وسوف يستغرق الأمر عدة أجيال للوصول إلى النقطة التى يمكن عندها كتابة تاريخ قني 
عن التنجيم العربي. یتناول بالتفصیل مصادره وتأثیراته وكذلك تطوره الداخلي. ویأمل کاتب هذا 
الفصل فقط فى أن يكون قد شخَّص بنجاح المراحل ال مختلفة فى ذلك التطور الداخلي وأن يكون 
قد عرف النصوص الرنيسية التى يجب أن تقوم عليها الدراسات فى المستقبل. 


(1 E.g.V Stegemann , Der griechische Astrologe Dorotheos von Sidon und der arabische 
Astrologe Abu ‘1-Hasan Ali ibn abi r'-Rigal , genannt Albohazen , Heidelberg ,1935. 

ı2 G. Hilty , El Libre Conplido en los ludizios de las Estrellas . Madrid ,1954. 

(3) Ullmann , 337-8. 

ينسب هذا الكتاب إلى نصير الدين الطوسي .22-4 ,۷11, 6۸8 ;338-9 ,. [bid‏ (4( 

(5) Ullmann ,343; Pingtee „, Thousands, 25-6; GAS, VIL, 23. 


(6) Ullmann , 344; GAS, VIL, 24-5. 
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الفصل السابع عشر 
الأدب الجغرافى وأدب البحارة 
هوبکتز 
جامعة کمبریدج 


تتمشل أقدم قطعة موجودة من الأدب العربي» يكن وصفها عن حق بأنها عمل جغرافي 
أصلي» فى كتاب " المسالك والممالك " لابن خرداذبةء الذى كان يكتب فى أثناء حكم الخليفة 
المعتمد ( حکم -۲۵٦۷‏ ۲۷۹ ھ / ۸۹۲-۸۷۰ م ). وفى هذا الوقت كان قد انقضى نصف قرن 
من الزمان على وفاة الخليفة المأمون العظيم الذى يعزى إليه الفضل عموما فى التشجيع الكريم 
للفنون والعلوم. كما مضى أكثر من قرنين من الزمان منذ فحح العرب عيونهم للمرة الأولى على 
المستجدات المحيرة فى العالم خارج شبه جزيرتهم القاحلة المجدبة. ويصف كتاب ابن خرداذبة دولة 
شاسعة جيدة التنظيم ومشهورة. ومن الواضح أنه كانت له سوابق صاع على مثالها. ومعرفتنا عن 
هذه السوابق متشرذمة للغاية على أية حال. 

وعندما نمت الدولة الإسلامية وأخذت إدارتها ترداد صعوية» بدأ قادتها يشعرون بالحاجة إلى 
معلومات مسجلة عن أراضيهم. حتى لو كان ذلك فقط للأغراض المالية والعسكرية. وريا يرد 
على الظن أن هناك قدرا عظيما من المعلومات التى دونت من هذا النوع يفوق ما نعرفه بكثير. 
وهناك عدة تلميحات قليلة متناثرة غير مفيدة معرفيا عن هذا النوع من النشاط» مشل الأمر 
الذى أصدره الخليفة عمر بن عبد العزيز لوالى الأندلس الذى كان قد عينه حديغاء سنة ٠٠١٠١‏ ه/ 
۸ م بأن يرسل إليه وصفا " للأندلس وأنهارها ". لأنه كان فى ذهنه إخلاء المسلمين من هذه 
الأراضي النائية والخطيرة. وعلى مدى العصر الأموي كله كانت المعلومات مشوشةء ولكن أول 
اتصال عن قرب مع العالم الهيللينستي تشير إليه رواية ابن النديم عن أعمال خالد بن يزيد ( ت 
٥ه‏ / ۷٠٤‏ م ). الذى أمر جماعة من اليونانيين المصريين الذين يعرفون اللغة العربية بترجمة 
كتب عن الفنون اليونانية ١‏ أي الفلك والتنجيم ) من اليونانية إلى العربية "' وأسماء بعض 


() ابن النديم. الفهرست. 


3E 


هؤلاء المترجمين معروفة ومن المؤكد أنه منذ وقت باكر للغاية فى العصر الأموي وجدت مجموعة 
من المترجمين على استعداد لأن يحولوا نحاج ألف سنة من الكتابات اليونانية إلى لغة لم يكن لها 
أدب مكتوب قبل أقل من قرن من الزمان. 

ولا نجد أنفسنا قبل العصر العباسي على أرض أكثر صلابة بحيث نبدأ فى رؤية بزوغ أدب 
جغرافي حقيقي. وريا يكون بسبب التأثير اليوناني أن الكتب الباكرة حملت انحيازا فلكيا. وقد 
تصادف هذا مع اهتمامات الحكومة العباسيةء التى كان من أول مشاغلها الرغبة فى معرفة الطول 
على سطح الأرض المتعلق بدرجة فى الدائرة السماوية باعتباره ضرورة أولية لرسم خريطة الدولة. 
وتم حفظ تقاليد هذا الانحياز الكوزموجرافى ١‏ نسبة إلى علم أوصاف الكون ) بشكل دائم فى 
قطاعات متدة بشكل أو بآخر عن علم هيئة الأرض وعلم الفلك وهو ما صار فيما بعد مقدمة 
تقليدية لكتب الجغرافيا. 


وعلى الرغم من هذا الاتصال الباكر مع اليونانيين. فإن الدفعة إلى المقاربة المنهجية للكوزموجرافى 
جاءت من الهند. وأول ترجمة عربية معروفة كانت كتاب "زيج الأركند " المفقود الذى تم تأليفه 
حوالی سنة ۱۲۰ هھ / ۷۳۸ م. ویبدو أنه کان مأخوذا عن تاب )هرل ه1 )هك "ط× الذی ألفه 
برهماجويتا ( قبل سنة ۵۹۸ ق. م. ) وعلى أية حال» هناك المزيد من المعلومات الأكشر رسوخا عن 
هذه الفترة الغامضة للغاية ترتبط بشكل أساسي محمد بن إبراهيم بن حبيب الفزاري (ت ۹۱١٠د/‏ 
٩‏ م ) وکتابه " السند هند ". 

السند هند: 

كتاب "السند هند" مفقود. ولسوء الحظ أنه كان هناك شخصان اثنان باسم الفزارى» والد 
وولده» تخلط المصادر بينهما وهناك ارتباكات أخرى وملامح غامضة فى الروايات. وأوضح رواية 
تظهر فى أقدم صورها فى كتاب " طبقات الأمم " للأندلسي أبى القاسم سعيد بن أحمد بن سعيد 
القرطبی ( ت ۲٦٤ھ‏ / ٠٠۷١‏ م ). وموجز رواية سعيد أنه فى سنة ٠۵١‏ ه / ۷۷١‏ م وصل 
إلى بلاط الخليفة ا منصور العباسي فلكي هندي أحضر معه جداول فلكية محسوبة بطريقة لم تكن 
معروفة حتى ذلك الحين عند العرب ( ومن الواضح أن هذه الجداول كانت موضوعة على أساس 
جيب الزاوية بدلا من وتر الدائرة ). وأمر المنصور بترجمة هذه الجداول إلى العربية وقام بهذه المهمة 
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محمد بن إبراهيم الفزاريء وعملل منها كتابا أسماه الفلكيون كتاب " السند هند العظي “ ٠"‏ 
وكان كولبروك ٠"‏ ٠٤٥٥إطءاه)‏ أول من يعرف معادل السندهند والكلمة السنسكريعية سدذانتا 
المطبقة على عدد من المقالات فى الفلك وبين أنه هو كتاب ( السفطة ) البراهمانية سدذانتا الذى 
قام بتأليفه سنة ۲۸ م براهمجوبتا. وكان لدى المسعودى أيضا ما يقوله عن هذا الاتصال الهندي 
الباكر "'. وروايته مشوشة ولكن لها فضل الإشارة إلى معرفة وجود كتاب أسماه «ارجيهز». 
الذى يعكس اسم الفلكى الهندي السابق زمنيا لآريبهطا أو كتابه آريبهطية. وهكذا فإن أول 
اتصال للعرب با لجغرافيا العلمية كان عن طريق الهنود. والكتب الفعلية التى كانت من نتاج هذا 
الاتصال مفقودة ولكن من المفترض أن قدرا طيبا من المادة بقيت فى الكتب اللاحقة التى لا ترال 
موجودة. ومن الصعب أن نميز بين ثمار هذا الاتصال المباشر بالهند لأن الهنود كانوا بدورهم قد 
استعاروا كيرا من الإغريق» وعندما حلت التأثيرات اليونانية تماما محل التأثير الهندى على 
العرب بعد ذلك بسرعة» كان من الطبيعي أن تذوب المادة اليونانية الباكرة المأخوذة عن طريق الهند 
فى كتلة المعرفة العربية دونما أثر. 


بطلیموس: 


شكل الركن الأساسى الذى قامت عليه بعض الجداول التى جمعها أبو جعفر محمد بن موسى 
الخوارزمى» والتى لم تعد موجودة بشكلها الأصلي. ولكن هناك کتابا آخر للخوارزمی أكثر 
أهمية لغرضنا الحالي. هو كتاب " صورة الأرض". ويتصل اتصالا وثيقا بكتاب " الجغرافيا" 
لبطليموس. ويا أنه أقدم كتاب جغرافي أصلي بالعربية» وا أنه فضلا عن ذلك» الحجة اليوناني 
العظيم فى الجغرافياء فإن مقارنة الآخرين جميعا به تجعلهم يسقطون فى مهاوى عدم الأهميةء 
إن السؤال عن كيفية أخذ العرب لهذه المعلومات من بطليموس سؤال مهم. والمشكلة. باختصار. 
أن العرب يقدمون الكشير من المعلومات عن حجية بطليموس التى تأتى بصورة مباشرة من كتاب 
الجغرافيا ١أمة۲عهء6‏ ومع هذا لا يوجد باللغة العربية أي كعاب يمكن وصفه بأنه ترجمة له. 
وعلاوة على ذلك. فإن الروايات”التى وردت عن مشل هذه الترجمة ليست واضحة. ومن الصعب 


(1) انظر القفطى. إخبار الحكماء بأخبار الحكماء. ۲۷۰. 
Algebra , IXV.‏ )2( 
{T)‏ مروج الذهب. ج ١ء‏ 0 التنبيه والإشراف. FY.‏ 
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أن نصدق أن كتابا كان على هذا القدر من الشهرة وغالبا ما كان محلا للاقتباس بكثرة» لم يوجد 
قط فى ترجمة مباشرة إلى اللغة العربية. ويبدو على أية حال» أن هذه كانت الحال. وليست هناك 
مغل هذه الترجمة ولا يوجد تسجيل واضح على أنها قد وجدت على الإطلاق. 


وبطلیموس الذی نعنيه هو كلاوديوس بطليموس» الذى يسمى فى العربية بطلميوس ( أو 
إبطلومايوس) القلوذى السكندرى. الذى عاش فى أثناء القرن الانى الميلادي. ومن بين مؤلفاته 
الكثيرة يعناول اثنان فقط الجغرافيا بشكل مباشر هما: "الجغرافيا " و كنجوغمر؟ علدعM‏ الذى 
يعرفه العرب باسم المجسطى وكان بالنسبة لأوربا العصور الوسطى يسمى ا5ء عة ۸|٣‏ وقد ترجم 
إلى اللغة العربية فى وقت مبكر ( حوالي سنة ۱۸٠‏ ه / ۷۹١‏ م ). وهو كتاب عن الفلك ويتناول 
الجغرافيا فقط من حيث إن بطليموس فى كراسته الأولى يصف تقسيمات العالم المعمور فى 
"أقاليم". وهنا يذكر بطليموس بعض الأماكن الموجودة داخل كل منطقة. أما كتاب "الجغرافيا". 
کما يشير عنوانه الیوناني؛ فهو كتاب عن الخراتط أكثر منه كتاب عن الجغرافيا بالمعنى الحديث. 
ذلك أن انتباه بطليموس موجه إلى تحديد مواقع الأماكن بصورة حصرية. ومن ثم فإن كتابه أساسا 
عبارة عن قانمة بالملامح الطبوغرافية بموقعها من خطوط الطول وخطوط العرض. وهناك ثلاثة 
مترجمين محتملين لكتاب الجغرافيا ورد ذكرهم قى المصادر العربية. واثنان من هؤلاء الثلاثة يردان 
فى ملاحظة قصيرة كرسها ابن النديم للكتاب فى الفهرست:" هناك ترجمة رديئة عملت للكندىء 
ثم عمل ثابت بن قرة ترجمة جيدة إلى اللغة العربية. وهناك أيضا ترجمة عربية بالسوريانية "' 
بيد أن الكاتب اللاحق. ابن الققطى. الذى نقل عن الفهرست أو مصدره كما يبدو واضحا؛ يقول 
إن كتاب الجغرافيا لم يترجم للكندى ولكن الكندى هو الذى ترجمه. وليست هناك إشارات إلى 
هذه الترجمات فى قائمة مؤلفات ثابت بن قرة والكندى فى أي موضع آخر بالفهرست. ويقول 
الجغرافي ابن خرداذبة» مخاطبا من كرس كتابه له» فى عبارة مختصرة وغامضة؛ يكن تفسيرها 
بأنها تعنى أنه ترجم بطليموس إلى العربية. وثمة نسخة سوريانية موجودة بالفعل» بيد أنها 
مكثفة تماما بحيث لا تصلح مصدرا للمعلومات التفصيلية عند بطليموس. ويشير أبو الفدا إلى 
" رسسم الربع المعمور" على أنه كتاب ينسب إلى بطليموس ونقل إلى العربية للخليفة المأمون *“ 


(1) انظر الفهرست لابن النديم. 
Geographie d'Aboulfeda , trans. J.‘ . Reinaud and S. Guyard,Paris 1840 32,74.‏ )2( 
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ويتحدث حاجى خليفة ٠١١۷(‏ ه / ۷١١١م)‏ عن الجغرافيا "' فيقول إنهم نقلوه إلى العربية 
فى زمن المأمون ولكن لا يكن العثور على النسخة العربية الآن. ويبدو من المحتمل أن أبا الفداء 
يشير بالفعل إلى كتاب الخوارزمى» الذى سبق ذكره» وربا كانت إشارة حاجى خليفة قائمه على 
أساس قراءته لما كتبه أبو الغداء. ومن الواضح أن " كتاب الملحمة " الذى يوصف بأنه من تأليف 
بطليموس واقتبسه ياقوت. ليس ترجمة لكتاب "الجغرافيا ". وهناك حجة مفيدة على أنه لم توجد 
إطلاقا تسخة عربية مباشرة من كتاب الجغرافيا لبطليموس فى النصف الثانى من القرن الثالث 
الهجري / التاسع الميلادي تتمثل فى حقيقة أن اليعقوبى. الذى كان هو نفسه قد ألف كتابا عن 
ا لجغرافيا وكان على معرفة جيدة تماما بالمجسطى» حسبما يوضح من الوصف تفصيلي والدقيق 
الذى قدمه عن محتواه فى تاريخه» لم يضع كتاب الجغرافيا ضمن قائمته التى وضعها ؤلفات 
بطليموس» على الرغم من أن محتويات الكتاب كانت معروفة بشل جيد آنذاك بالتأكيد. 

بو جعفر محمد بن موسی الخوارزمی 

وهكذا لا توجد ترجمة مباشرة لكتاب الجغرافيا إلى اللغة العربية وريا لم توجد قط. والسؤال 
الذى يفرض نفسه الآن: هل هناك أي كتاب باللغة العربيةء إذا لم يكن ترجمة مباشرة» يكن 
اعتباره نسخة منه ؟ وعلى سبيل المغال» ترتب بإضافات معاصرة أو بدونهاء رما يكون مشتقا 
عن طريق نسخة سوريانية أو مصدر يوناني مشل ثيون الذى جاء بعد بطليموس ؟ وتبدو الإجابة 
أن هناك کتابین یقتریان من أن يکونا كذلك. لأن معلوماتهما كلها قد أخذت دونما تغییر من 
كتاب " الجغرافيا ". هذان الكتابان هما " كتاب صورة الأرض " محمد بن موسى الخوارزمى (ت 
ه/ ۸٠٠‏ م ) وكتاب " عجائب الأقاليم السبعة إلى نهاية العمارة " من تأليف سهراب» 
الذى كان يكتب بعد ذلك بحوالي خمسين سنة. ويتماثل هذان الكتابان بشدة بالفعل لدرجة أننا 
لا نحتاج سوى لمناقشة كتاب واحد منهما هنا. وكتاب صورة الأرض. كما هو باق الآن (فى 
مخطوط واحد) يبدو غير كامل. وهو مثل كتاب الجغرافيا مرتب على هيئة جداول» كما أن كشيرا 
من المداخل الفردية متطابقة مع مداخل كتاب ال جغرافيا. ولابد أن الخوارزمى قد شك فى أن كشيرا 
من هذه المداخل البطلمية كانت إما خيالية ( كما هو الحال فى كشير من الأماكن الأفريقية) أو لم 
يعد مكنا التعرف عليها فى أيامه. ومع هذا فإنه احتفظ بها بدافع من الحرص وتبجيل بطليموس 


(1) Kashf al-Zunun ,ed.G. Fluegel , London , and Leipzig, 1835- 58 , Il , 603. 
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دون شك. وهناك مداخل جديدة كثيرة لتغطية أماكن برزت إلى الصدارة بعد ظهور الإسلام. وعلى 
أية حال فإن الترتيب مخخلف قاما عن ترتيب بطليموس.إذ إن الخوارزمى ينظم مادته حسب أطول 
يوم فى النظام المناخيء الذى استخدمه العرب كشيرا فيما بعد» كما أن لديه قوائم منفصلة للمدنء 
والأنهارء والجبال... إلخ. على حين أن بطليموس يضعهم سويا فى قائمة واحدة. ويبدو وصف 
المسعودى لكتاب الجغرافيا فى كتابه " مروج الذهب " مأخوذا عن نسخة تم فيها ترتيب المادة 
المأخوذة عن بطليموس حسب طريقة الخوارزمى» ولكن ما يصفه لا يتطابق مع كتاب الخوارزمى 
حسبما هو موجود الآن - بيد أن أيا منهما ليس وصفا دقيقا لكتاب الجغرافيا. 


وليس هناك شىء معروف عن الخوارزمى أكثر من السطرين أو الثلاثة أسطر التى تفضل بها 
الفهرست وإشارة واحدة من المقدسي. وکان مرتبطا ب "بيت الحكمة" الشهیر فى بغداد كما كانت 
جداوله الفلكية ( زيجه ) أعمالا قياسية قبل " الرصد " الشهير الذى أقامه الخليفة المأمون 
ويعده. وسوف نصف الرصد بعد قليل. وكان الخليفة الواثق العباسي (حکم ۲۳۲-۲۲۷ ه / 
۸٤۷ - ۲‏ م) قد أرسله فى مهمة غير محددة إلى ملك الخزر ( على الساحل الشمالي الغربي 
لبحر قزوين ). ولابد أن هذه المهمة کانت سنة ۲۲۷ ه / ۸٤١‏ م. وقد أرسى ترتيب الخوارزمى 
لمعلوماته حسب الأقاليم ا مناخية نموذجا اتبعه الكثيرون من الكتاب من بعده. وكان أساس هذا 
النظام تقسيم العالم المعمور كما هو معروف آنذاك. من جزر الكنارى فى الغرب إلى الصين 
البعيدة فى الشرق» فى شرانط منوازية مع ارتباط خط الاستواء بخطوط عرض تتصل بقيم خاصة 
لطول أطول يوم. هذه الشرائط تسمى ( إقليم ). أي إقليم مناخى» مرقمة من واحد إلى سبعة من 
الجنوب إلى الشمال. هكذا كان الإقليم المناخى الأول عند الخوارزمى يتد من خط الاستواء إلى 
١ ٠٠‏ شمالا لأنه عند خط العرض هذا يكون أطول يوم ثلاث عشرة ساعة. والإقليم المناخي 
الثانى يمتد إلى خط ۲١ ٠.‏ وخط العرض عنده لأطول يوم ثلاث عشرة ساعة ونصف؛ وهكذا. 
هذه الأرقام مأخوذة من بطليموس وبهذا كانت قد عفا عليها الزمن أيام الخوارزمى بسبب التغير 
الذى طرأً على قيمة الانحراف من فلك البروج. ويسبب التهاون. أو الاختيار الواعى» أو احترام 
بطليموس. تجاهل الخوارزمى هذه الحقيقة. ويسمح النظام بإقليم فرعي واحد» ولكن من المفترض 
أن الحياة البشرية مستحيلة جنوب هذه الأقاليم السبعة وشمالها؛ وعلى أية حال هذه أراض 
مجهولة. وداخل الأقاليم. يتم وصف المدن وغيرها من الملامح الجغرافية فى نظام يبع خطوط 
الطول من الغرب إلى الشرق ١‏ وربا نذكر هنا ان الخرائط العربية موجهة من الجنوب إلى اعلى لوح 
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الخارطة ). وهناك تنويعات على هذا النظام. ولكنها جميعا تشترك فى أن لديها ميدأ التمييز 
بين الأقاليم بالإشارة إلى طول أطول يوم. وبالمصادفة يضع نظام الأقاليم هذا العراق وعاصمته 
بغداد فى الإقليم الرابع» أي المركزي. ويهذا يكون العراق فى وسط كل شى». وله الحد الأقصى 
من كل فضيلة. وبهذه الطريقة هناك رابطة سعيدة مع النظم الإقليمية الأخرى التى تبدأً بوضع 
العراق فى مركز العالم المعمور. 


علم هيئة الأرض ومساحتها 

فى أثناء حياة الخليفة ا مأمون و تحت رعايته النشيطة. ١‏ التى رمز إليها تأسيس بيت الحكمة)» 
كان الإنطلاق الفكري المميز للعصر العباسي الباكر يضى فى طريقه بالفعل. ويحلول هذا الوقت 
كان العرب قد امتلكوا تماما زمام علم الفلك. ويبدو أن الفضول الفكري كان المنبع الرتيسي لهذا 
النشاط. لأن نتائج أبحاثهم كان يكن أن يكون لها قيمة عملية مباشرة قليلة. ويقال فى بعض 
الأحيان إن الفلكيين كانوا مدفوعين إلى حد كبير برغبة فى معرفة الاتجاه الدقيق للقبلة من أي 
مكان محدد لإرشاد المسلمين الأفراد وكذلك للتوجيه السليم للمساجد. ولكي يکونوا قادرين 
على تثبيت مواقيت الصلاة. ولكن الحقيقة أن المناهج الصحيحة لتحديد هذه الأمور قائمة على 
التجارب العملية ولا علاقة لها بالرصد السماري الدقيق» والحقيقة أن هذه الموضوعات ليست 
غالبا ما يركز عليه الفلكيون أو الكشّاب الجغرافيون تبريرا لدراساتهم. 


کان العرب على وعى بنتائج القياسات الشهيرة التى قام بها إيراتوسشنيس وبوسيدونيوس 
لتحديد الطول على سطح الأرض بالعلاقة مع الانحراف السماوي. وهذا بعد أساسي يعرف منه 
حجم الأرض وهو الأساس الذى يقوم عليه رسم الخرائط كلها. وقرر الخليفة المأمون أنه يجب إعادة 
تحديد قيمة الدرجة. بصفة رئيسية لأن القيمة اليونانية لهذه الوحدة كان يعبر عنها ب هإلةا؟ 
وكان هناك شك فى النسبة بين الستاديوم والميل العربي. وفى ذلك الوقت كان قد تمت معايرة 
قياسية للميل؛ على أساس عرض حبة الشعير. بحوالي ألفي متر. وإعادة تحديد قيمة الدرجة 
على هذا النحو تمت مرتين على الأقل فى أماكن مختلفة اختيرت لأنها مسطحة ويمتدة. وأحد 
أحسن التقارير عن هذا الإجراء قدمه البيرونى فى كتابه " التحديد " "'. وكان هناك فريقان من 


(1 Partially ed. A. Z. V. Togan , Biruni ‘s Picture of lhe World , Delhi, 1938 ; 
وانظر ما یلی. الفصل الرابع والعشرين.‎ 
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ا مراقبين. مسلحين بأحسن ما يكن الحصول عليه من الأدوات» مضوا فى اتجاهين متعارضين من 
نقطة فى سهل سنجار بشمال بلاد العراق على طول خط دقيق يتد من الشمال للجنوب. كانوا 
يغرسون فيه أعمدة كلما مضرا قدما. وعندما كانوا يحقدمون كان كل فريق يقيس المسافة التى 
قطعوها ويلاحظ ميل ارتفاع الشمس يوما بيوم. وعندما كان يجد أن الارتفاع تغير بدرجة واحدة 
كان يعود أدراجه ليكرر ملاحظاته. هذه الملاحظات. بعد ضبطها مع الغير فى ميل الشمس فى 
أثناء القيام بها كانت كافية لحسم النتيجةء التى كانت خمسة وستين ميلا. ويواصل البيرونى 
ليقرر أن روايات أخرى أوردت النتيجة سحة وخمسين ميلا وثلثين. بحيث كانت هناك حاجة ماسة 
فى أيامه لتكرار الملاحظةء وهو ينعى الظروف التى لم تسمح له قط أن يقوم بها . على الرغم من 
أنه كانت لديه المواقع المناسبة ومناهج أخرى فى ذهنه. وفى كتابه "تفهيم"'. يعطى قيمة اثنين 
وستين وثلين بدون تعليق» دون أن يساوره شك فى أن هذه القيمة أكثر دقة. 

من علم هيئة الأرض إلى الأدب: 

سرعان ما توقفت المقاربة الفلكية والرياضية لحصوير الأرض كما قدمها الخوارزمى وسهراب عن 
أن تكون الشاغل الرئيسي لمن يتبون فى ال جغرافياء ويدأت كتاباتهم تنحى منحى أكثر إنسانية. 
وصارت الرياضيات والفلك تشل الرصيد لعلم فني منفصل. على حين صارت الأماكن والناس 
مشدودة تجاه الأدب. أي الشقافة العامة. وليس معنى هذا أن بطليموس وتلاميذه قد طواهم 
النسيان. بل العكس. بقي تأثيرهم قويا للغاية وعلى مدى عدة قرون بعد ذلك على مقياس عالمي 
وإقليمي؛ وبقيت وجهة زظر مدرسة بطليموس هى الأعلى على الرغم من أن فهمها كان يقل رويدا 
رويداء بحيث إن معظم كتاب الجغرافيا كانوا يعتبرون أن وضع قسم عن نظام بطليموس جزء لا 
غنى عنه فى مقدماتهم. وبحلول هذا الوقت كان المسلمون قد حازوا قدرا كبيرا من ا معرفة والحذق؛ 
وكانوا معرضين للمناخ التأملى للفكر اليوناني؛ وكانت حكومة الدولة. آنذاك. فى أيدى طبقة 
من المشقفين يراسها الخليفة لم يكونوا بقبلون ضيق افق اصحاب الرؤية الدينية الضيقة وكانوا 
قد أسسوا محيطأ فكريا واسع المدى» حر التفكير ومنتشيا. وكان المواطنون المثقفون فى بغداد 
يشعرون أن مدى نشاطهم الفكري غير محدود. وفيما بين هؤلاء ظهر مفهوم الأدب. وكان من 


(1) انظر ما يلى. الفصل الرابع والعشرين. 
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یعتبر نفسه أدیبا یری أنه يجب أن يعرف شينا عن كل شىء وأنه ليس هناك موضوع لا يستحق 
البحث الجدي. وفى الوقت نفسه كانت الدولة الإسلامية كبيرة للغاية فى ذلك الحين ومركبة جداء 
وكانت إدارتها بحاجة إلى المعلومات لتسيير شئون الحكم بكفاءة. وكان الفرس قد بدأوا يلعبون 
دورا بارزا فى الشئون الفكرية والإدارية» ومن الواضح أن النظرة الجديدة. التى تجلت ذروتها فى 
المدرسة "الحقليدية" للجغرافيا التى سندرسها فيما يلى. كانت نتيجة جزئية على الأقل لخصوصية 
الاهتمامات الفارسية. هذه العوامل (وغيرها ) تفسر كيف بدأ نوع مختلف من المادة الجغرافية 
يجتذب رجال الأدب ويدخل ضمن الکتب التى ليست كتبا فى الجغرافيا بالضبط ولکنها شىء 
آخر - كتب الحث على الفضيلة أو كتب الأدب أو الكتب الإرشادية للموظفين المدنيين» أو كليهما 
بنسب مختلفة. لقد ولد نوع من الجغرافيا البشرية. 


وأول هؤلاء الإداريين المخقفين المتأثرين بالفرس تمن ألفوا كتبا فى الجغرافيا كان عبيد الله بن 
القاسم بن خرداذبة (توفی حوالی ۲۷۲ھ / ۸۸۵م ). ويبدو أنه كان كاتا طيا من كتبة ذلك 
الزمان وهو شخص أديب كتب فى موضوعات مختلفة» على الرغم من أن ما بقي من كتبه قليل 
باستشناء كتابه عن الجغرافيا. والمعلومات عنه نادرة تمامًا. والواقع» أنه يجب ملاحظة أن كاتبى 
التراجم عامة ليس لديهم سوى القليل ما يقولونه عن الجغرافيين» ولا شك فى أن سبب ذلك راجع 
إلى أن الجغرافياء التى لم يكن من السهل تعريفهاء لم تكن قط علما مستقلا معترفا به . ومن 
ثم كان الجغرافي يدخل كتاب التراجم لأنه كتب فى موضوع آخر "معترف به» فابن خرداذبة. 
على سبيل المثالء وجد مکانا فى "فهرست " ابن النديم لأنه كتب أيضا فى الموسيقى» وهو كذلك 
ضمن القسم الذى خصصه ابن النديم فى الفهرست للمغنين. والمنادمين والظرفاء» إلخ. وندين لابن 
التديم بالمعلومات عن أن ابن خرداذبة تولى فى فترة من حياته منصب صاحب البريد والأخبار 
وكان هذا النشاط. فيما يفترض. هو الذى حفزه إلى تأليف " كتاب المسالك والممالك ". ومن 
هنا يسهل أن نرى ابن خرداذبة فى صورة الموظف المدني الذى يؤلف كتابا إرشاديا لصالح رفاقه 
فى الوظيفة. ولكن هذه تأملات ليس لها دعم حقيقي من معلومات كتب التراجم (مجرد أربعة 
أسطر فى فهرست ابن النديم ) ولا من كتاب " المسالك" نفسه ويجب أن نحمل فى اذهاننا داتعا 
أن مواطنى بغداد العباسية يتناسبون بالضرورة بشكل جيد مع فئات مواطنى القرن العشرين. 

ويقسم ابن خرداذبة العالم إلى أربعة أقاليم تمشل بوضوح تراثا فارسيا. فهو يعرف سبعة 
أقاليم يونانية كما يعرف أيضا تقسيمات أخرى للعالم إلى أربعة أقاليم: أوربا» وليبياء وإثيوييا 
وسكيشيا. بيد أنه لا يذكر هذه سوى بشكل عابر فقط. ويضيف إلى أقاليمه الرنيسية الأربعة 
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إقليما إضافباء يؤخذ الآن على أنه إقليم خامس منفصل» هو سواد العراق» وهو المنطقة الحضرية 
المركزية التى يتقابل فيها الآخرون جميعا. وهو يبدأ تعداده بالسواد ليس لأنه الإقليم الذى 
تقع فيه بغداد» عاصمة الدولة الإسلاميةء ولكن لأن ملوك فارس اعتادوا على تسميته " قلب 
العراق""' وهو لا يقتبس العبارة بالفارسية فقط. عندما يترجم إيران إلى العراق» إا يفضح 
اعتقادا واضحا عند كتاب آخرين بأن العراق مشتقة من كلمة إيران أو تحريف لها. والحدود بين 
أقاليمه الأربعة تخرج من السواد كما لو كان مركز عجلة وتلك الأقاليم شعاعها. وبعد السواد 
يتناول المشرق. الذى يشمل بشكل فضفاض إيران الحديشة وأفغانستان» وقتد إلى الهند والصين 
ووسط آسيا. ثم يأتى المغرب. الذى يتألف من شمال العراق؛ والأراضى البيزنطية. والشام؛ 
ومصر وكل ما يلى هذه غربا. وبالنسبة للتقسيم الشمالي يستخدم معحطلح جربى. وهذا يتضمن 
أرمينية» وأذربيجان. وجيلانء وطبرستان وكل ما ورا ءها. وأخيرا الجنوب ( تيمان ) الذى يتطابق 
عمليا مع شبه الجزيرة العربية. 

ومعظم هذه ببساطة خطط تفصيلية للسفرء وقواتم بالنواحى. وتقدير الضرانب» ولكن هناك 
قدرا كبيرا من المعلومات الأخرى الحى تأخذ الكتاب خارج فثة الكتب الإرشادية للاداريين. وعلى 
سبيل المغال» يبدو كما لو أن ابن خرداذبة» فى قراءته. كان قد جمع إشارات عند الشعراء عن 
الأماكن. لأنه كثيرا جدا ما يقطع التحابع الجاف لأسماء الأماكن ليقحم قطعة من الشعر يرد فيها 
ذكر المكان. وغالبا ما يضع موضوعا من المعلومات التاريخية أو حكاية. ويعد أن تناول أقاليمه 
الأربعة بشكل منظم على نحو ماء ينهى كتابه بكتلة متنوعة من الموضوعات: التجار الراذانية؛ 
الروس ( أي الإسكندنافيين )؛ والعجانب مغل البركان فى صقلية أو مكان لا يتوقف فيه المطر 


ابدا. 


وكان معاصر ابن خرداذبة الأصغر ابن واضح اليعقوبي يستخدم التقسيمات نفسها بالمصطلحات 
ننسها. وكتابه المسمى " كتاب البلدان " على حاله الباقية الآن غير كامل» بحيث إننا نفتقد 
الجربى كله والجزء الأول من المغرب. وكما هى العادة ليس هناك شىء أكثر من هذا معروف عن 
البعقوبي نفسه. ولابد أنه مات حوالي سنة ۲۸۷ ه / ٠٠٠‏ م. ويخلاف معاصريه ابن خرداذبة؛ 
وابن الفقيه الهمذانى وابن رسته» يبدو أنه لم يكن ذا خلفية فارسية. لأنه كان من أصل مصري 
على الرغم من أنه كان مقيما دائما فی یغداد. وقد سافر مسافات کبيرة ویعترف بأنه لم يضیع 


.۵ كتاب المسالك والممالك,‎ )١( 
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فرصة لجمع المعلومات. خاصة إذا كانت ذات طبيعة تاريخية. وربا يكن تصنيفه على أنه مؤرخ 
أكثر منه جغرافي» لأن عمله الأساسي كتاب تاريخ مهم يستلفت النظر بسبب تناوله التفصيلي 
لفترة ما قبل الإسلام. ویکشف " کتاب البلدان" الذی تم تألیفه فی سنة ۲۷۹ ه / ۸۸۹ م عن 
هذا الانحياز التاريخي» بسبب جميع المعلومات الوفيرة غير الجغرافية التى يقدمها الكتاب فى 
شكل تاريخي. والنغمة جادة ورزينة. والمحسنات الأدبية لابن خرداذبة وذوقه وولعه بالعجائب غير 
موجودة بشكل لافت للنظر. وليس هناك بيت واحد من الشعر فى الكتاب بأسره. وهو يبدا وصفه 
للعالم الإسلامي ببغداد أيضا والتأثير الفارسي فى هذا التناول ليس واضحا بتدر وضوحه عند ابن 
خرداذبة ولكنه يعضح من صياغة عباراته: فهو يقول إنه يبدأ بالعراق لأنه وسط العالم وصرة الدنيا 
وذكر بغداد لأنها وسط العراق. وهذا صدى دقيق لعبارة "وسط ايران". ويلفت النظر أيضا بالمقارنة 
مع ابن خرداذبة تجاهله التام للأراضى خارج العالم الإسلامي. ويبدو له أنها لم تكن موجودة. 


ويتضح فشل التمييز بين الشقافي والفني. أو فشل تطبيق الأفكار الحديثة عن الفئات الأدبية 
للكتاب على الأدب العربي التقليدي» على نحو أفضل فى مؤلفين آخرين. من الفرس أيضاء 
عاشا فى هذا الوقت. أبو علي أحمد بن عمر بن رستة ( عاش سنة ۲۹۰ هھ / ٩۹۰۳‏ م )» وکان 
من أبناء أصفهان. ويبدو أنه لم يقم بأية رحلة سوى الحج. ولم يبق من كتابه " الأعلاق النفيسة" 
سوى الجزء السابع الذى ينتهى معلقا فى فراغ. وهذا الجزء السابع ليس به أي تنظيم واضح وقد 
يتأمل المرء فى المشروع برمته من العمل الضخم الذى يشكل جزءا منه. إنه لتخمين خالص أن 
نصف كتاب اين رستة بأنه " مصدر غني عن جميع أنواع الموضوعات التى كانت تهم الطبقات 
المثقفة فى المجتمع " "' وعلى أية حال فإن محتويات ال جزء السابع كلها تقريبا من نوع جغرافي. 
ويبدأً ابن رستة باقتباسات مسهبة من القرآن الكريم يضعها قبل جزء طويل عن الكوزمولوجى 
حيث يورد النظريات اليونانية عن كروية الأرض... إلخ. ويتبع هذا قسم طويل آخر عن مكة 
والمدينة. هذان الملمحان - الإصرار على تناسب القرآن الكريم مع النظرية اليونانية قبل الإسلام 
والأسبقية الواجبة للأماكن المقدسة الإسلامية فى التناول - مع إشارات أخرى متناثرة. قادت 
میکیل'"' 1ءںو1 ۸.5 إلى افتراض أن اين رسته كان من مؤيدى الشعوبيةء وهو ذلك الحزب 
(الذى كان يتألف فى معظمه من الفرس والأتراك ) الذين نادوا بأن العرب» على الرغم من حقيقة 
أن النبي عليه الصلاة والسلام كان منهم. لم يكونوا بالضرورة الأسمى بين الأمم. وأراد ابن رستهء 


(1 E LI" (suppL.) “ Djughrafiya “. 


(2 Miquel , La Geographie humaine du monde musulman ,201. 
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القارسي الموطن. أن يبين بوضوح» ولكن فى وقاحة. فضائل ا لجنس غير العربي والفترة الى سبقت 
نعمة الله على البشرية بالإسلام ( أي عندما كانت الإمبراطورية الفارسية فى عزها). ومع ذلك 
فإنه فى الوقت نفسه أراد أن يبين ارتباطه بالإسلام. وعلى أية حال فإنه لم يكن مسلما سنياء 
لأنه کان منجذبا إلى الشيعة والمعتزلة. كما أن اهتمامه بغير العرب وغير المسلمين أو اهتمامه 
ا مريب بالخزرء والبلغارء والروس وما إلى ذلك بحيث استبعد عمليا كل الإقليم الغربي من العالم 
الإسلامي رها يشير إلى الاتجاه نفسه. وال جزء الأخير من " الأعلاق النفيسة". فى شكله المبتسر 
الحاليء ليست له علاقة با لجغرافيا. والفجوة بين هذا والمادة ا جغرافية السابقة معمايزة لدرجة أن 
المرء قد يفترض أنها انقطاع بين الجرء اچ الشامن من الكتاب الأصلي. بيد أنه لا يوجد 
انقطاع فى أي من المخطوطين الباقيان 

وتصل العملية التى تصير فيها دائرة الجغرافيا داخلة فى ملكة الأدب ذروتها فى كتاب آخر 
يحمل عنوان " كتاب البلدان "- هر كتاب ابن الفقيه الهمذانى. ويعرض ابن الفقيه معلوماتهء 
ليس من أجلهاء وإنا ليساعد قارئه على أن ينال مأربه فى أن يصير أديبا. وهو لا يقصد أن 
يكون لا يقوله أية فائدة عملية. والروح النفعية. الواضحة عند اليعقوبي والتى تصير أكثر ضعفا 
كلما مضى المرء منه إلى ابن خرداذبة. إلى ابن رسته» تكاد لا ترى هنا على الإطلاق» وحتى فى 
هذه الحال تأتى على سبيل الصدفة» ومن الناحية العملية ليس هناك شىء معلوم عن المؤلف» 
كما أننا لا نعرف بوضوح تام مكانة الكتاب المنسوب إليه. ويبدو من الشابت تماما أن ابن الفقيه 
کان فارسیا. وموطنه همذان؛ وکان يكحب حوالي سنة ۰ھ / ۹-۳ م وأن "کتاب البلدان' 
الذى بحوزتنا عبارة عن اختصار قام به من یسمی الشیرازى عن أصل أطول بحوالي أربع أو 
خمس مرات. وباعتباره أديباء وليس جغرافيا جافاء فليس هناك ما يازمه بتناول المادة الجغرافية 
بطريقة منهجية. ولا يبدو أن نظامه فى تناول مادته يتبع أية خطة. اذ يدا بمكه والمدينة ويستمر 
بالبحرين. ثم اليمن ثم مصر. ويأتى المغرب بعد ذلك» ثم الشام. وعندها يترك العالم الإسلامي 
برهة ليتوغل فى الأراضى البيزنطية. وبعد ذلك يأتى العراق وفارس. وثمة توغل آخر خارج عالم 
الإسلام فى أرمينيا يتیع. وينتهى كتابه بخراسان. ومعلوماته الجغرافية تدب فيها الحياة بوفرة 
بفضل المادة الأسطورية أو التراثية مغل الرواية الطويلة عن مدينة البهت أو السفارة إلى الروم. 
وهو يحب الأرقام» خاصة عندما ترد فى شكل أقرال مأثورة " قال عبد الله ابن عمرو بن العاص: 
هناك عشر بركات. فى مصر جزء واحد وفى الأرض كلها تسعة أجزاء"""' وبالإضافة إلى هذه 


(۱) مختصر کتاب البلدان. 
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الفصول التى تمس الجغرافيا من بعيد الممغلة ل " أدب الموضوعات التى تناسب المختصين فقط""" 
هناك قسم لا يستهان به ليست له علاقة با جغرافيا أيا كانت " تحويل المزاح إلى الوقار وتحويل 
الوقار إلى مزاح " وكذلك العديد من الفقرات الصغيرة التى لاعلاقة لها با موضوع. ومن خصائص 
الأديب الاهتمام بالمسائل اللغوية. ويقدم ابن الفقيه اشتقاقات لكثير من أسماء المواقع الجغرافية. 
وفى أحد الأماكن ينتهز القرصة لكي يستعرض ما يقرب من صفحة كاملة من صفات النسبة 
الشتقة من أسماء الأماكن أو الناس: صغدى: خناجر» صينى: سروج» فارسى الدروع» وتركى 
أوتار التوس. 

البلخى - الاصطخرى - ابن حوقل - المقدسى 

ما يسميه اليعض المدرسة الكلاسيكية فى الأدب الجغرافي العربي تشكل بغضل أربعة من 
الكتاب يغطون القرن الذى ينتهى حوالي سنة ۳۹۰ ه / ٠١٠١‏ م. وهم أبو زيد أحمد البلخى 
(ت ؟ ۳۲۲ھ / ۹۳١‏ م ). وإبراهیم بن محمد الإصطخری ( توفی حوالي ۳۵۰ هھ / ۹٩١‏ م)ء 


وأبو القاسم بن حوقل ١‏ توفي حوالي ۰ ه / ۹۹٠‏ م ) ومحمد بن أحمد المقدسي ( توفى بعد 
ستة ۳۷۸ هھ / ۹۸۸ م )۔ 


وکتاب البلخی مفقود. ولکن دی جریجی غچG0i‏ م“ أوضح منذ وقت طويل أن كتاب 
الاصطخري قام على أساسهء على الرغم من أن الاصطخري لا يقول هذا. وقد ألف ابن حوقل 
بدوره نسخة منقحة من كتاب الإصطخرى. ويظهر المقدسى المزيد من الاستقلال عما أبداه أسلائه 
ولكن من الواضج أنه كان داخل التراث نفسه. ومن بين الغلاثة هو وحده الذى يشير بشكل لا 
يكن أن تخطته العين إلى أنه كان عنده كتاب البلخى بين يديه. ولم يكن متأكدا ( فى البداية 
على الأقل ) أن الكتاب الذى تحت ناظريه كان بالفعل النص الأصلى كتاب البلخى أو المراجعة 
التى قام بها الإصطخرى له. وكانت هذه بداية الفوضى والارتباك بشأن هؤلاء الكتاب ومؤلفاتهم 
والذى لا يزال قانما بل إنه زاد. والمعلومات الوحيدة التى لا يستهان بها عن أبى زيد البلخى 
هى تلك التی بحویها كتاب ياقوت " إرشاد الأريب". بيد أن هذا الكتاب ينطوى على صعويات 
نصية وصعويات تتعلق بالتتابع التاريخي تجعله يبدو كما لو كانت المعلومات لا تناسب الرجل. 
وما يلفت النظر بشكل خاص أن ياقوت. الذى كان هو نفسه مؤلف قاموس جغرافي شهير يشير 
فيه إلى كتاب البلخي» كما يشير أكثر من مرة فى ترجمته للبلخي فى كتابه " إرشاد الأريب“". 


(1 Miquel , La Geographie humaine du monde musulman ,66. 
(2) “ Die Istakhri Balkhi Frag”. 
IE الجزء الأرل‎ )۳( 
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ويرتبط الارتباك بحقيقة أن الكتب الثلاثة الباقية توجد فى تنقيحات تتباين تباينا كبيرا وحدث 
كذلك أن عبارة المقدسي القصيرة عن البلخى موجودة فى صيغتين مختلفتين تقاما. وكتبت الصيغة 
الأولى فيما يبدو عندما استنتج أن الكتاب كان من تأليف الإصطخري. وليس البلخى» ولكن 
بحلول الوقت الذى كان يكتب فيه النسخة الثانية يبدو أنه قرر أن البلخى هو المؤلف الحقبقي 
بعد هذا كله. ومن الصعب أن نقرر ما الذى نفعله بهذا. وكل ما يمكن للمرء أن يقوله بثقة هو 
أن الإصطخري اعتمد على صيغة غير مؤكدة من كتاب البلخى. ويقدر أقل من الثقة يكن للمرء 
أن يضيف أن كتاب البلخى كان فى أساسه مجموعة من عشرين خريطة كان النص ملحقا بها. 
هذه المجموعة. التى عرفناها من خلال خلفائه يشير إليها بعض الكتاب الأوربيين باسم " أطلس 
الإسلام ". 


هذه الخرانط والفكرة الكامنة تحتها عن الكيفية التى يجب بها تعصوير العالم هى الإسهام 
المهم للمدرسة الكلاسيكية. وكانت المناهج المستخدمة قبلها ميتافيزقية أو هندسية» تعكس 
الأفكار البعيدة عن الحياة العملية والأرضية. ويقرر الإصطخرى هدفه بشكل مباشر فى فقراته 
الأولى.فهو يريد وضع قائمة بأقاليم الأرض"على الممالك". وهو ما يتضح منه أنه يقصد الأقاليم 
السياسية وهكذاء بالتالى» الأقاليم المحددة بسطح العالم وسكانها بدلا من الخطوط الاعتباطية. 
والخرائط هى الشى» المهم: 'وقصد كتابى هذا تصوير هذه الأقاليم. التى لم يرد لها ذكر عند 
أي واحد أعرفه""". وعلاوة على ذلك» وعلى الرغم من أن المبادئ تنطبق على العالم كله. فإن 
الخرائط نفسها والنص المصاحب لها تشغل نفسها بالعالم الإسلامي وحده. وهذا قيد عمدي ولكنه 
ليس مفسّرا. وتسبق سلسلة خرائطه المؤلفة من عشرين خريطة خريطة للعالم. شل الفكرة القدية 
عن العالم الذى يشغل ال جزء الأكبر من الكرة الأرضية يحيط به الماء تماما. والخرائط الإقليمية 
المنفصلة مستقلة تماما عن إحداها الأخرى؛ وليس هناك سؤال عن إمكانية وضع خرائط الأقاليم 
المتجاورة سوياً. 


(1) كتاب المسالك والمملك. .١‏ 
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٦‏ - خريطة لشمال أفريقيا (یسارا) والأندلس ( ینا ) من مخطوط ( حوالي ۵۹٩‏ هھ / ۱۲۰۰م ) من كتاب 
المسالك والممالك للإصطخرى 
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ولا يبدو أن الإصطخرى نفسه سافر كثيرا جداء على الرغم من أن الدليل سلبي. أما خليفته 
الذى واصل عملهء ابن حوقل» فكان على العكس. مدمنا كنا يقول على قراءة الكتب عن 
الجغرافيا منذ شبابه الباكر ثم سافر فيما بعد كثيرا. وريا يكن تعقب الكثير من أسفاره من 
الإشارات الواردة فى كتبه. وهو يلمح مرات عديدة إلى انحيازه للفاطميين وقد افترض البعض أنه 
كان عميلا سريا لهم. وفى إحدى النقاط يواجه الإصطخرى وجها لوجه. ونتيجة لهذه ا مواجهة قرر 
ابن حوقل مراجعة كتاب سلفه. ويبدو أن قصده فى البداية كان ببساطة أن يعيد كتابته ويحسن 
أسلويه الأدبي ولكنه فى الحقيقة وفى مسار عدة تنقيحات. أضاف الكشير من المادة الجديدةء 
وهى إلى حد كبير نتيجة معلوماته التى حصلها بنفسه. وبصفة خاصة. معلوماته عن الصحراء 
جديدة تاما. وهو يطأً أيضا أرضا جديدة فيما أبداه من اهتمام بالمسائل الاقتصادية العادية فى 
مواجهة العجائب وما يشير الفضول. وعلى الرغم من الاعتماد على سابقيه الذى لا يعترف به 
فان نسخته تحسین کبیر لما کتبوه. ففى كل صفحة توجد أمغلة عن بعض حذف خفيف أو إضافة 
طفيفة أو إعادة ترتيب يضع بواسطتها بصمته الشخصية على كتابه ويمنحه الحيوية التى يفتقر 
إليها كتاب الإإصطخرى. 

وتبلغ ا مرسة الكلاسيكية ذروتبا فى كاتب عالي الأصالة يكن أن يقال عنه» بطريق عمومية 
جداء إنه ثل نقطة تلتقى عندها جميع فروع الكتابة الجغرافية سويا. لكي تفترق مرة ثانية 
على شكل خيوط مختلفة. وعلی حد تعبیر میکیل: " إذا كان مسموحا بالترتبب يكننا القول 
إن الجغرافيا كانت قبل ذلك سباسية ورياضية من ناحية. وأدبية وحكائية من ناحية أخرى ثم 
تطورت بعد هذا فی اتجاه القاموس وداثرة المعارف العلمية ""' ويبدو أن المقدسي قد عاش حياة 
نوع من الصعلكة الثقافية. لأنه فى فقرة من سيرته الذاتية تستلفت الانتباه. يقول إنه جرب كل 
ما يكن أن يحدث للرحالة فيما عدا الشحاذة أو ارتكاب جرية خطيرة. ويستمر فى فقرة من النثر 
المسجوع ليسمى بعض هذه التجارب» ومع التغاضى الواجب عن فرحه المتباهى بهذه التجارب. 
يرى الرء فيها رجلا منفتح العقل» يضطرم حماسة غير تقليدي؛ باحثا وعلى استعداد لأن يعقبل 


(1) In al-Muqaddasi , Ahsan al-taqasim f marifat al-aqalim , partly trans. A.Miquel , La 


Meillcure Répartition pour la connaissance des provinces, Damascus ,1963 , Xxiii. 
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ما يسره وما يسیئه ویتعلم درسا من كل موقف. وإصراره على قيمة معاينة الأشياء ومشاهدتها 
بنفسه وابتهاجه بفعل هذا را تكون سبب الجاذبية الرئيسية فى كتابه " أحسن التقاسيم فى 
معرفة الأقاليم " (١‏ حوالي ۳۸٠‏ ه / ۹۹٠‏ م ). وهو يصر أيضا على الطرح المنهجي لعلوماته. 
إذ إن كل إقليم موصوف حسب شكل ثابت. وقد حرر نفسه بقدر أو بآخر من إطار عمل البلخى 
والإصطخرى وابن حوقل» على الرغم من أنه يقيد نفسه فى حدود أراضى العالم الإسلامي. 
وخفض عدد الأقاليم من عشرين إلى أربعة عشر إقليماء كانت ما زالت يشار إلى كل منها 
باسم «إقليم» فإنه صنف منها ستة أقاليم على أنها عربية» والبقية ل " الأعاجم " غير العرب. 
ولا يتحدث عن ”تصوير" أقاليم العالم الإسلامي» ولا يذكر خرائط ١‏ على الرغم من أن بعض 
مخطوطات كتاب أحسن التقاسيم مصحوبة بنسخ من خرائط الإصطخرى ). 


المسعودى 


لا يتواءم أبو الحسن علي بن المسعودى الشهير ( ت ١٠٣٤٠د‏ / ۹ م ) بشکل جید مع أي 
مدرسة أو تراث. فمن حيث وفرة إنتاجه وحبه للسفر يشبه معاصره الأصغر المقدسي» على حين أنه 
من حيٿ مزجه عدة علوم فی کتاب واحد له شىء من شخصية كتاب الأدب الأوائل وأيضا من 
كتاب دوائر المعارف اللاحقين. وهو عادة يعتبر مؤرخا. فكتلة محتويات كتابيه الباقيين تاريخية 
فى طبيعتهاء بيد أن المقدمات جغرافية بشكل أساسي وهناك المزيد من المادة الجغرافية متضمنة 
فى بقية أعماله. وقد كتب الكتاب الأوربيون الكثير عن المسعودى» ريما لأن كتابه "مروج الذهب" 
كان أول المؤلغات العربية المهمة التى تنتشر مترجمة فى لغة أوربية. وغالبا ما يكون التعليق 
والشرح مديحا فى نغمته ( هردوت العرب» وبلينيوس المسلم ) اتباعا لمثال ابن خلدون» الذى 
يسميه إمام المؤرخين. على الرغم من أنه لا يعفيه من اللوم العام الموجه للمؤرخين بسيب مقاربتهم 
غير النقدية لمصادرهم. ويش يشترك المسعودی مع معاصریه ومن جاءوا من بعده فی أنه کان یری 
أن عمله نقل الروايات. وليس تحقيقها أو التعليق على مدى صحتها وقبولها. وكتاباه الباقيان 
"مروج الذهب" و "التنبيه والإشراف". والأول منهما أكثر شهرة من الثانى. ويذكر المسعودى أو 
يقتبس من ثلاثة وستين كتابا أخرى قام بتأليفهاء ولكن. با أنه لا يوجد أثر للكتب نفسهاء ولم 
یذکر أی کاتب آخر أنه كان لديه أى من هذه الكتب فى يده. فربا يشور الشك فى وجودها خارج 
خيال المسعودى. والمعروف عن الرجل نفسه قليل. ذلك أن تعليمه وخلفيته يلفهما الغموض ولا 
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يوجد مفتاح عن كيفية تويل أسفاره. وحسب روايه كان رحالة كبيرا وزار معظم أراضى العالم 
الإسلامى باستشناء المغرب. وهو يقدم قدرا كبيرا من المعلومات الأصلية من النوع ال جغرافي بيد 
أن تناوله غير منهجي على الإطلاق. إذ ينتقل بطريقة غير منتظمة من موضوع إلى موضوع آخر؛ 
ليخلط التاريخ بالجغرافياء والفقه بالديانة . إلخ. تاركا أثرا من النهايات الفضفاضة وراءد. ورا 
تكون فضيلته الرئيسية انفتاحه العقلي. الذى يقوده إلى تكريس مساحة كبيرة للأراضى غير 
الإسلامية. 


البيرونى: 


البيرونى لا يعتبر عادة جغرافيا أكثر من المسعودى. ومن المناسب وضع هذين الاثنين سويا 
نھ خت ک ھا یجن عافن اها کل کی واا غل اغد جل مهای 
كتب لا يمكن تصنيفها بالشكل المناسب» ولكن الحقيقة أن التشابه بينهما قليل. فقد كانت 
عقلية البيرونى عقلية عالم بالمعنى الحديث. فهو منضبط وصحيح العقل على حين كان المسعودي 
مشوشا وغامضا. وكانت اهتماماته طرال حباته موجهة لارياضيات والفلك. ولهذا فإن أول كتاب 
كبير له " الآثار الباقية من القرون الخالية " "' يتناول التقاويم والمشكلات الرياضية المرتبطة بها 
بصفة رنيسية» ولكنه فى مسار عرضه ينتهز الفرصة لتقديم الكثير من المعلومات عن الشعوب 
المختلفة التى يناقش تقاويها. 


وعلى الرغم من أن البيرونى كان هامشيا بالنسبة للأدب الجغرافي» فإنه يستحق الذكر هناء 
أولاء باعتباره واحدا من الشخصيات الفكرية السامقة فى العالم الإسلامى فى الععور الوسطى؛ 
وعبقريا عا لميا قادرا على توضيح أي موضوع يسه ( مثلاء أدرك أن تربة الوجه البحرى فى مصر 
من الطمي الذى نقلعه مياه الفيضان من الجبال حيث يوجد أصلا )؛ وثانياء وعلى مستوى أكشر 
دليوية. باعتباره واحدا أضاف أوصافا تفصيلية عن شمال الهند لمخزون المعرفة الجغرافية الذى 
كان فى متناول اليد بالفعل بالنسبة للجامعين وكتاب الموسوعات لكي يتناولوها كل بحسب 
أفكاره الخاصة. 


وفی الوقت الذی توفی فیه البیرونی کان قد مضی على وفاة الخوارزمی قرنان من الزمان. وان 
علماء الفلك. وكتاب الأدب. والمدرسة التقليدية وجميع أتباعهم. المعلومين منهم والمجهولينء قد 
جمعوا على مدار هذه القرون مخزونا ضخما من المادة عن الأراضى الإسلامية وما يليهاء لم يقدر 


)١(‏ انظر ما يلى. الفصل الرابع والعشرين. 
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أن يضاف إليها سوى القليل ما هو جديد فى القرون التالية. لقد وضعت اللبنات وكانت جاهزة 
للتحول إلى مبان حسب الخطط المتنوعة. 


الجغرافيون ما بعد التقليديين: البكرى والإدريسى: 


لا يختلف الكتاب الجغرافيون فيما بعد الفترة التقليدية عن أسلاقهم من حيث عدم قابليتهم 
للتصنيف. ذلك أنه لا یوجد کتاب من کتبهم يوصف بکونه كتابا جغرافيا خالصا بأي معنى 
حديث. وحتى تلك المؤلفات التى يكون اهتمامها الرئيسي منصبا على الجغرافيا وأسماء الأماكن 
على سطح الأرض تحتوى جميعا على كم كبير أو ضئيل من المعلومات عن التراجم أو ا لمعلومات 
التاريخية أو غيرها من المعلومات. وليس من بينها كتاب يلقى بالا للمسائل الاقتصادية. ومن 
ناحية أخرى» فإن الكتب التى تهتم بالتاريخ بصورة واضحة, أو بالتراجم بدرجة أقلءغالبا ما 
تحتوى على معلومات جغرافية متعمدة ومقصودة ولم ترد على سبيل الصدفة. وقد وأاصل بعض 
الكتاب تقليد كتاب " المسالك والممالك ” مع تغيير قليل فى منهج تناول المادة. وأعاد آخرون 
تجميع المادة القدية بشكل مختلف؛ مغلا بتخصيص المادة لإقليم أو آخر. وغيرهم وضع أسماء 
البقاع فى نظام أبجدي مثل المعاجم والقواميس. وآخرون وضعوا قسما عن الجغرافيا أو علم 
الكون جزءا من موسوعة. ومن الصعب أن نرى مدارس أو اتجاهات أو تقاليد بحيث يكون أي 
تناول لهؤلا» الكتاب علميا: وأي ترتيب مثله مغل أي ترتيب آخر. والمؤلفان البارزان اللذن واصلا 
التراث التقليدي هما البکری ( ت ٤۸۷‏ هھ / ٠٠۹٤‏ م ) والإدريسي ( ت 0٤۸‏ ه / ١١١۱م‏ ). 


كان أبو عبيد البكرى أندلسيا. وتكمن الصعوبة الكبرى فى تقييم أعماله فى أن المخطوطات 
التى تحمل أعماله المعروفة اليوم لا يكن أن تقدم نسخة كاملة من النص الأصلي للبكرى. وبعض 
هذه المخطوطات يجب اعتبارها ملخصات بل إن بعضها كن ألا يكون حتى من تأليف البكرى. 
والقسم الخاص بشبه جزيرة إيبيريا. وطن البكرى» ليس أطول من تقريره عن الصحراء وبلاد السود 
التى تليهاء وتختلف عنها فى طريقة التناول. وحقيقة أن تأثير البكري على من خلفوه مقيد 
بشكل واضح فى حدود المعلومات عن غرب أفريقيا يوحى بأن هذا الجزء عن ذلك الإقليم كان قد 
انتشر بوصفه مجلدا منفصلا من لحظة اكتماله تقريبا. وقد تأسست شهرة البكرى على تقريره عن 
غرب أفريقيا. ولا بد أنه كانت لديه مصادر متازة عن بلاد السودان ولكن ليس من المعروف ماذا 
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كانت تلك المصادر. وهو مصدر أولي لتاريخ تلك البلاد وانتشار الإسلام فيها. ومعلوماته عن 
الشعوب السلافية وشمال أوربا أيضا كانت أكثر تفصيلا من أي معلومات كانت لدى سابقيه.. 


وريا يكون محمد بن محمد الإدريسي أحسن جغرافى معروف بين ال جغرافيين العرب للأوربيين. 
وريا للسبب نفسه كان هو الذى لفت انتباههم إلى المسعودى بصفة خاصة. وهناك مختصر 
لکتابه نشر فى روما سنة ۵۹۲٠م:‏ وكان من أوائل الكتب العربية التى طبعت فى ترجمة لاتينية 
نشرت فى باريس بعد ذلك بسبع وعشرين سنة. وقد ولد هذا النشر الباكر كتابات كبيرة عن 
الإدريسي. 

وليس هناك الكشير ما نعرفه عن حياته. ورا كان السبب فى هذا راجعا إلى تجاهل المسلمين 
له باعتباره مرتدا. فقد خدم روجر الشانى ملك صقلية النورمانی» وكرس كتابه له. وكتابه ”نزهة 
المشتاق فى اختراق الآفاق روجار" تمه فى سنة ۸٤0ه‏ / ٠٠٤١١‏ م. وكانت المخطوطات مصحوبة 
دائما مجموعة من الخرائط من تراث بطليموس - الخوارزمى وهو أمر لا نعرف له سابقة. والصفحة 
المنفصلة لهذه الخرائط مستطيلة محددة بمحطلبات نظام أطول يوم فى الإقليم. ويتحدد بعدها 
الشمالي - الجنوبي بواسطة طول أطول يوم ومن الشرق إلى الغرب تبلغ ست عشرة درجة. وكان 
هناك ظن بأن الجزء المعمور من الأرض موجود داخل نصف الكرة الأرضية أي مائة وثمانين درجة. 
وآن شريطا بعرض عشر درجات حوله كان يشغله البحر المحيط. وبهذا يبقى مائة وستون درجة تقسم 
إلى عشرة أقسام. وكان كتاب نزهة المشتاق مصمما ليصحبه فغوذج كبير للكرة الأرضية محفورة 
على الفضة لروجر الصقلي» ولابد أنها كانت نسخة من أول خريطة فى مجموعة الإدريسي. وهذه 
الخريطة» بخلاف الخرائط الأخرى» دائرية ومن الواضح أنها من نسل خرائط الإصخرى وابن حوقل. 
ولا يقدم الإدريسي أية مؤشرات على أنه كان يعرف آي شىء عن الجغرافيا الفلكية على الرغم من 
تقسيمه الأرض إلى أقاليم فلكيةء ويبدو محتملا أنه وضع نصه على الخرائط. وليس العكس. 
ولا تحمل المقدمة التى كتبها معلومات. وتحتوى الخرائط على أسماء الأماكن والبقاع التى لا ترد 
فى النتص» وكلها أو معظمها ترجع فى الأصل إلى بطليموس. وهناك علامات على أن الإدريسي 
عدل معلوماته لكى تتماشى مع الخرانط. هذاء وخصائص أخرى مريبة مل إيراده الزاند عن الحد 
للعبارات التقليدية. يوحى بأنه يجب تناول كتاب الإدريسي بحرص وحذر. 
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وبعض معلومات الإدريسي مأخوذة عن البكرى ١‏ دون اعتراف بذلك ) ويمكن أن نرى يد 
البكرى فى سلسلة من المؤلفات لؤلفين سطوا على كتبه لكتابة فصولهم التى كتبوها عن أفريقيا. 
و" كتاب الاستبصار" مجهول المؤلف (استكمل سنة ۵۸۷ ھ/ ۱۱۹۱١‏ م ). فيما يخص أفريقياء 
مجرد مراجعة فى طبقتين. مع أقل قدر من التغيير النصي» لكتاب البكرى. 


وبعد حوالي قرن ونصف القرن من الإدريسي. ألف الأندلسي أبو الحسن علي بن موسى بن 
سعيد كتابا عنوانه غير مؤكد وضع بشكل ثابت على أساس كتاب الإدريسي» والتقسيم إلى 
أقاليم هو نفقسه تقسيم الإدريسي» ولكن ابن سعيد يعطى وفرة من خطوط الطول وخطوط العرض 
الفعلية. والواقع أن ابن سعيد يعطى انطباعا أكثر حتى من الإدريسي بأنه ألف كتابه بمجموعة 
من خرائط بطليموس - الخوارزمى أمامه. وتنسيقاته ليست» بطبيعة الحال» نتيجة الرصد الفلكى 
أو الملاحظات.الأرضية؛ إذ إنه ببساطة قاسها من الخرائط. وهو يقدم القليل من المعلومات الجديدة 
على عهدة ابن فاطمة. الذى لا نعرف عنه شيئا. وفيما بعد قام الشامي أبو الفداء( ت ۷٣١۲‏ ه/ 
١م‏ ) بقابلة نصوص لكشير من سابقيه ( ذكر أسماءهم ) ورتبها بأسلوب منهجي ووضعها 
فى ملخص» على شكل جداول جزنية؛ بعنوان " تقويم البلدان ". وقد وضع معاصر أبى القداء 
وابن بلده شمس الدین الدمشقي ۱ ت ۷۲۷ هھ / ۳۲۷٠م‏ ) الكثير من المادة نفسها فى كتابه 
" نخبة الدهر فى عجائب البر والبحر ". وفى هذا الوقت كان ععر الجامعين والمصنفين وكتاب 
الموسوعات قد بدأً. ولكي نحناول هذه من الضروري أن نعود القهقرى قرنا من الزمان أو نحو ذلك. 


المعاجم ودوائر المعارف 


فى سنة 10٦‏ ه / ٠۳١۸‏ م احتل المغول بغداد ووضعوا نهاية رسمية للخلافة العباسية. هذه 
الكارثة كانت علامة على مرحلة أخرى فى التدهور السياسي للعالم الإسلامي وهى المرحلة التى 
كانت قد بدأت قبل ذلك بكثير مع البويهيين والسلاجقة... إلخ. ولكن سيكون من الصعب أن 
نوضح أنه كان هناك تدهور مواز فى النشاط الأدبي. وفيما يخص الأدب الجغرافي» قإن التغيرات 
التى يمكن تمييزها داخلة فى صلب الموضوع إلى حد كبير. والمزيد من المعلومات تزيد الحاجة إلى 
تقدیها فی شکل يمکن استخدامه. ومن ثم جاء ظهور نوع جديد من الأدب الذى لم يعد هدقه 
الأول أن يجمع ولكن أن يشكل. كما أن اهتمام المؤلفات التى ألفت فى ظل هذه الظروف را كان 
بطريقة التقديم بقدر ما هو بالمحتوى. 
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ومن الواضح أن أقدم هذه الكتب التصنيفية الباقية هو كتاب ” معجم ما استعجم " للبكرىء 
الكاتب الأندلسي الذى ورد ذكرد من قبل. وهو مجرد سجل لأسماء الأماكن مشل تلك التى ترد 
فى الأدب القديم. أي الشعر وتراث النبوءات. والمعلومات الجغرافية الضئيلة للغاية تشكل الجزء 
الأكبر من تحديد الأماكن. مغل "مكان فى نجد" أو " مكان للسقاية فى أرض بنى كذا وكذا". 
وجزء كبير من المداخل عبارة عن اقتباسات لأبيات من الشعر حيشما يرد الاسم» مع بعض الشرح 
والتعلیق عن اشتقاقه. ولم یکن لدی البكرى أتباع مشهورون فى موضوعه ولم يحدث حتى بداية 
القرن السابع الهجري / الثالث عشر الميلادي أن شهد النور أول فهرس جغرافى. وكان هذا "معجم 
البلدان " لياقوت. وكان ياقوت بن عبد الله الحموي عبدا عتيقا من اصل يونائني يعمل بلا كلل 
على تجمیع کتابیه الکبیرین حتی وفاته فی حلب سنة ٩۲١‏ ھ / ۱۲۲۹ءم. وکتابه الکبیر فی 
التراجم " إرشاد الأريب " سبق ذكره بالفعل. و «معجم البلدان» تصنيف كبير حيث ترد اسماء 
الأماكن فى قواتم وفق نظام ألفباني. وحناك مقدمة مسهبة يقوم فيها ياقوت يسح المجال العام 
للجغرافيا والكوزمولوجى. والكتاب أساسا فهرس جغرافي شامل. ولم يكن ياقوت يعرف الكشير 
عن الأقاليم الأبعد فى العالم. لاسيما تلك التى تقع خارج نطاق العالم الإسلامى» والمعلومات 
التى لديه عنهاء تثير الشك فى إمكانية الاعتماد عليها. وهو يتناولها قدر استطاعته. وهناك 
على سبيل المثال فصل طويل جدا عن الصين يقول فيه بشكل خلاب " هنا شىء عن الصين 
التائيةء أذكره ولا أضمن صحته. فإذا كان ذلك حقيقيا حققت هدفى؛ فإذا لم يكن حقيقيا فإنك 
سوف تعرف ما يؤكده الناس ". وهو يحده مصادره بقدركبير من التدقيق. غا يساعد القارئ 
على أن يسمح بالفارقات الزمنية. وأحد هذه المصادرء الذى يتم اقتباسه كثيرا كتاب مفقود هو 
" العزيزي " الذى كان مكرسا للخليفة الفاطمى العزيز بالله من جانب من يسمى حسن المهلبى. 
ويمكن استنباط أن هذا كان عملا مهما فى التراث التقليدي. ويل مداخل ياقوت إلى أن تتبع 
موذجا قياسيا. وهناك مدخل يبدأ بإرساء التهجئة السليسة ونطق الاسم ومناقشة اشتقاقه. وبعد 
هذا تجى» المعلومات من نوع أكشر " جغرافية ". مشل المناخ. وموارد المياه إلخ؛ ثم إنه قد يتناول 
تاريخ المكان» وعادات السكان وما أشبه ذلك وينتهى عادة بتراجم موجزة للناس المشاهير الذين 
يحملون أسماء مشتقة من اسم المكان. وهناك قدر كبير من الشعر الذى يتم إيراده. ويبقى " معجم 
البلدان " إلى يومنا هذا أداة لا غنى عنها للمتخصصين فى الدراسات العربية. وهناك موجز مفيد 
له أعده صقي الدين البغدادى بعد قرن من الزمان تحت عنوان "مراصد الإطلاع ". وکان ياقوت 
مؤلف كتاب آخر مرتب ترتيبا أبجديا عن الأماكن التى تشترك فى الاسم نفسه: "المشترك وضعا 
والمفترى صقعا ". 
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وكان من خلال ياقوت أن معظم الكتاب اللاحقين. وقليل منهم أظهروا أي قدر من الأصالة 
أو الفطنة أو وضعوا أية حقائق جديدة. أخنوا من المعلومات التى ينسبونها للبكرى. والمقدسى 
وغیرهما. ویصدق هذاء مثلاء علی زکریا القزویني ( ت ٩۸۲‏ هھ / ۱۲۸۳ م ) الذى أكمل 
کكتابيه المهمين فى سنة ٦۷٤‏ ه / ۲۷١‏ م. والتاريخ النصي لهذين الكتابين معقدء ولكن جرت 
العادة على الإشارة إلى أحدها على أنه " الجغرافيا " بعنوان " آثار البلاد " والآخر كوزمولوجى" 
بعنوان ربا يكون صحيحا " عجائب المخلوقات ”. ولا يبدى الكتاب الأول أية أصالة سوى من 
حيث ترتيبه. وفى الأساس أعاد القزوينى توزيع مختارات من مداخل ياقوت من بين الأقاليم 
السيعة عند بطليموس - الخوارزمى ووضعها فى نظام أبجدى داخل كل إقليم. ولم يكن هذا 
ملهمًا ولكن معجم البلدان مسألة مختلفة. إنه أول كتاب فى أوصاف الكون ( الكوزمولوجى). 
حقا إن القسم الطويل عن وصف الكون الذى ورد فى "رسائل إخوان الصفا " التى تم تأليفها 
فی أئناء القرن حول على سنة ٠٠٠١‏ ه / ٩٠١‏ م يبدو أنه المحاولة الأولى بالعربية لبناء تقرير 
متماسك عن العالم الطبيعي ككل. وعلى أية حال فإن هذا القسم ليس سوى جزء من كتاب فى 
جوهره تقرير عن المذهب الإسماعيلي ومن ثم فهو يحمل لون الدعاية الإسماعيلية والتقية. وكتاب. 
القزوينى " عجائب المخلوقات " هو المحاولة الأولى لعرض شامل للأفكار الكونية الصحيحة فى 
تلك الأیام» وهو لا یحتوی شيئا جديداء بقدر ما كان يقدم كل بند من المعرفة موجودا فى الكتب 
السابقة. ويكمن تجديده فى حقيقة ترتيبه المنهجي. فهو مقسم إلى جزئين» يتناولان على التوالى 
الأمور فوق الأرضية والأرضية. ويتناول الجزء الأول الأجسام السماوية والكواكب وسكان أبعد 
کوکب» أي الملاتكة وينتهى بمشكلات التتابع الزمني. ويتناول الجزء الثانى علم الأرصاد الجويةء 
والأقاليم» والبحار والأنهار» وثلاث مالك طبيعية: المعادن. والخضروات. والحيوان. وقد تناول 
الإنسان باعتباره جزءا من مملكة الحيوانء وكذلك الجن والغول الذين اعتبر بعض المسلمين أنها 
تحتل مكانة بين الإنسان والحيوانات السفلى. وقد أدى كتاب " عجائب المخلوقات" إلى دفع 
دراسات كثيرة قدماء ليست كلها مفضلة. وثمة اتهام شائع هو نقص الأصالة وخاصة الانتحال. 
وهذا مبرر من وجهة النظر الأوربية الحديثةء ولكن بالنسية للقزوينى ومعاصريه لم يكن هناك شىء 
يمال خطيئة السرقة العلمية أو الانتحال. 

ومن بين الأعمال المصنفة ربا نذكر كتابين: من تأليف أحمد النويرى "نهاية الأرب ". وكتاب 
"مسالك الأبصار فى مالك الأمصار" من تألیف أحمد بن یحیی بن فضل الله العمری (ت۹٤۷د/‏ 
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۹ م ). والکتاب الأول فقط من هذين الكتابين هو الذى طبع كاملا. وإطار نهاية الأرب 
إطار کوزمولوجی. ذلك أن أربعة من أقسامه الخسة تتناول على التوالى؛ السماء» والأرض؛ 

والبشسء والحيوانات الغبية. والتباتات. وفى هذه بغطى النويرى بقدر أو بآخر نفس الأرضية 
التى غطاها القزوينى ولكنها تحمل كما كبيرا من المادة الأدبية. ويتناول القسم الخامس المادة 
التاريخية» وبهذا يبين أن النويرى سار على خطى سابقيه من حيث عدم التفرقة بشكل حاد بين 
ا لجغرافيا والتاريخ والأدب. وقد تمت طباعة شطر صغير فقط من موسوعة العمرى» على الرغم من 
أنه يبدو أن المخطوطات المعناثرة مكن جمعها فى كتاب كامل. وهو تصنيف ضخم» يتناول ظاهريا 
الجغرافيا والتاريخ والتراجم فى إطار جغرافي. وهو كتاب قيم بصورة خاصة لأنه بعد قرن وتنصف 
كان الكتاب فى أثنانها قانعين بالعمل على المادة القدية. أنتج العمري وصفا جديدا وحديشا اما 
لغرب أفريقيا جمعه جزثيا من أفواه الحجاج المارين بالقاهرة. 


أدب الرحَالة: 


نعنى بكتب الرحلات تقارير الرحالة. المباشرة وغير المباشرة» التى كتبوها عن رحلاتهم» فى 
مقابل الطروحات المنهجية للمعرفة الجغرافية بشكل أو بآخر من جانب أشخاص ربا قاموا برحلات 
وریا لم يقوموا بأية رحلات» وهذه الكتب مصدر قيم للغايةء وإن يكن مصادفة. للمعلومات. 
وليست لكل كتب الرحلات قيمة كبيرة. وكان الرحالة المسلمون فى العصور الوسطى يسافرون 
من أجل التجارة أو سعيا وراء العلم وليس من أجل مشاهدة العالم. وفى أي من هذه الحالات 
كانت الرحلة والسفر نقطة خارج ا موضوع. فلم يكن من عادة التجار كتابة الكتب» كما كان الهم 
الأساسي للطلاب منصبا على العلماء الذين يتعلمون منهم والذين كانوا يتعلمون منهم جزءا من 
الشبكة الشفاهية لنقل العلوم والتى تأصلت فى التعليم الإسلامي. 

رها بُعتبر التصنيف مجهول المؤلف المعروف باسم " أخبار الصين والهند " الذى تم تأليفه سنة 
AOI /AY‏ أول كتاب عربى عن الجغرافيا البشرية فى مقابل الجغرافيا الفلكية. والكاتب 
الذى تم تعريفه خطأً من جانب المؤلفين السابقين بأنه "سليمان التاجر ". رما کان من أهل سيراف. 
وقد جمع وسجل سلسلة غير مترابطة من الفقرات القصيرة ة عن الشرق الأقصى سمعها من شهود 
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عيان ودونها بكلماتهم. وعلى الرغم من القيد الذى يضعه فيراند " الذى اعتبر أن اللغة بربرية 
والمادة خرافيةء فإن سوفاجيه يجادل مجادلة مقنعة بأن الانحراقات عن اللغة النصحى. إغا هى 
على العكس» ضمان للأصالة لأنها الكلمات الفعلية التى يستخدمها الرواة» وأن التدقيق الواعى 
للنص والنصوص الوازية يؤدى إلى استنتاج أن المعلومات حقيقية فى عمومها. 

كان أحمد بن فضلان قد أوفد فى سفارة من قبل الخليفة إلى ملك البلغار سنة ۳١۹‏ هده / 
..١‏ وقد أخذته رحلته عبر بخارى. وخوارزم» وأراضى مختلف الشعوب التركية إلى عاصمة 
البلغار فى إقليم قازان الحديث على نهر الفولجا . ويدين المؤرخون, والجغرافيون بدرجة أقل. لفضول 
ابن فضلان بتقرير عن البلغار وجيرانهم الروس والخزر لا يزال حتى الآن التقرير الأكثر تفصيلا عن 
ذلك الوقت. وليس من المعروف عنوانه الأصلى. 

والمادة الخرافية تجد طريقها بسهولة إلى حكايات الرحالةء وعندما تكون مغل هذه الإضافات 
الخيالية واضحة, فإنها تلقى بالشك على البقية التى قد تكون فى ظاهرها حقيقية. وهذه هى 
الحال مع البحار الفارسي والتاجر بوزورج بن شهريار الذى كتب حوالي سنة ۳۷۵ هھ / ۸۹۵ م 
( باللغة العربية ) مجموعة من القصص سميت خطأً " عجاتب الهند " التى تكبح أحيانا جماح 
المصداقية وتجنح بالكتاب نحو القصص الخيالية الخالصة المحملة فى حكايات السندباد فى " 
الف ليلة وليلة ". 

ويبدو أن تقليد الجمع بين رحلة الحج والدراسة. خاصة بين أهل الأندلس.ثم كتابة تقرير عنها 
قد بدأ محمد بن جبير الكنانى» الذى غادر غرناطة فى الرحلة الأولى من رحلاته الغلاث فى سنة 
۸ هھ / ۱۱۸۳ م. ویخلاف معظم من جا ءا بعده» الذين كانت الرحلة بالنسبة لهم مجرد وسيلة 
للوصول إلى غاياتهم الدينية أو الأدبية كان أسير مشهد الشعوب والأماكن ووصفهم بحيوية 
وقوة لدرجة أن محاولاته المغرطة لاستخدام أسلوب مسجوع لم تفسدها. وكتابه المعروف ببساطة 
باسم " الرحلة " أخذ عنه الكتاب اللاحقون كثيرا. وفى التقليد نفسهء ولكن على مقياس أكير. 
تأتى الرحلة الشهيرة لمسلم آخر من ا مغرب الإسلامي» هو محمد بن عبد الله بن بطوطة. 


انطلق ابن بطوطة من طنجة فى طريقه للحج سنة ١۷۲د‏ / ٠١٠٠١‏ م. وأنجز فرضه الديني 


(1 Akhbar al-Sin wa-I-Hind „trans. G.Ferrand , Voyage du marchand arabe Sulayman ên 


Inde et cn Chine, Paris , 1922. 
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فى موعده ( كما فعل عدة مرات فيما بعد )» بيد أن اهتمامه وشغفه بالسفر والرحلة بحد ذاتها 
كشف عن نفسه منذ البداية. وصار كما يقول ولعه الذى يحكمه. لدرجة أنه أمضى السنوات 
الأربع والعشرين التالية فى سفر كاد أن يكون مستمراء ولم يرجع إلى وطنه ثانية حتى سنة 
۰ھ/ ۱۳١۹‏ م. وحتى فى ذلك الحين ظل قلقا يتوق لارحيل. وبعد زيارة لغرناطة انطلق مرة 
ثانية وأمضى ما يقرب من عامين فى زيارة للأطراف الجنوبية للصحارى» ووصل إلى فاس مرة 
أخری سنة ۷۵٤‏ هھ / ۱۳۵۳ م. وقد اکتملت رحلاته فی سنة ٩۷۵ھ‏ / ۱۳۵۷؛ ثم اختفى من 
التاريخ. وقد جعلته هذه الرحلات واحدا من أعظم الرحالة فى تاريخ العالم» ورا يقارن من حيث 
مدی رحلاته وتفصیل المعلومات التی قدمها فی یومیاته. معاصره القریب مارکو بولو. فقد اخذته 
أسفاره خلال العالم المسلم كله فى تلك الأيام بشكل عملي وأخذته خارجة إلى الهند. وسبلانء 
وجزر الهند الشرقية. وشرق أفريقياء والصين وبلاد البلغار. ولم يزر أوربا باستشناء غرناطة وزيارة 
بالصدفة لسردينيا. وكانت رحلاته عموما بمبادرة منه. ولكنه ذهب إلى الصين ميعوثا لسلطان 
دلهى. وهناك تلميحات إلى أنه ذهب إلى النيجر بدعوة من سلطان مراكش. وكان قاض القضاة 
فی دلهی على مدی عدة سنوات. 


وقد وضع التقرير المكتوب عن رحلاته. الذى ربا يكون عنوانه " تحفة النظار فى غرائب 
الأمصار وعجائب الأسفار " فى شكل أدبي بتوجيه من ابن بطوطة على يد من يسمى محمد بن 
جزى. وثمة جدل حول ما إذا كانت المشكلات المعينة التى يثيرها النص راجعة إلى ابن بطوطة 
نفسه؛ أو إلى صياغة ابن جزى. فعلى سبيل المثال. رما يكون مقبولا أن المحسنات الأدبية راجعة 
إلى ابن جزى» ومن المحتمل أن الاقتباسات غير المعترف بها من ابن جبير كانت أيضا من عمله. 
ومن ناحية أخرى. فإن التناقضات المستعصية على الحل فى التتابع الزمني وفى الرحلة يكن 
نسبتها إلى خطأً ذاكرة ابن بطوطة التى خانته بعد ثمان وعشرين سنة من الترحال المستمر الذى 
ضاع منه فى أثنائه كثير من الملاحظات التى دونها. ويشير التقرير عن زيارة الصين الشك لأنه 
يبدو أقصر وأشد غموضا عا ينبغى؛ كما أن الرحلة إلى بلاد البلغار تشير المزيد من الشك. وعلى 
الرغم من هذه المشكلات. فقد لقيت الرحلة منذ زمن طويل التقدير بسبب وصفها الحيوي للعالم 
امعمور فى ذلك الحين. لاسيما الهند وأرض النيجر وآسيا الصغرى فى بداية العصر العشمانى. 
ويكشف ابن بطوطة عن نفسه شخصا متباهيا وغليظ القلب. ولكنه كان حاد الذكاء وعملياء 
قادرا على أن يعيش فى أصعب الظروف وماهرا فى الحصول على الرعاية والحماية من جانب 
الشخصيات القوية. 
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& 
ادب البحارة : 


یشکل أدب البحارة العربي» كما هو معروف اليوم» مجموعة صغيرة من الكتابات عالية 
التخصص ولكنها مثيرة للغاية على حواف العالم الأدبي. هذه الكتابات كتب تعليمية وإرشادية 
كتبها رجال البحر المجربون لزملاتهم. وعلى الرغم من أنه يحتمل أن الكعّاب رما كانوا أشخاصا 
على قدر من التعليم فإِن قراءهم کانوا» فى معظمهم. أميين على ما يفترض. وليست لهذه 
الكشب قيمة فنية على الرغم من إدعاءات واحد من كتابها على الأقل وبالإضافة إلى الأخطاء 
الناجمة عن إهمال النساخين المشهور. هناك أخطاء إضافية ناتجة عن جهلهم الكلي بمضمون 
الموضوع. وهو ما نتج عنه أن كثيرا من الفقرات تستعصى على الفهم. وكل الكتابات المعروفة 
اليوم تهتم بالمحيط الهندي وسواحله. والبحر الأحمر والخليج العربي؛ وليس هناك أدب باق يجاريه 
عن البحر المتوسط. 


التجارة البحرية بين بلاد العرب والهند موثقة تماما منذ الماضى البعيد. ويجب أن نستنتج أن 
البحارة فيما قبل الإسلام فى تلك البحار لم يكونوا أقل قدرة من البحارة المسلمين وأن الأدب 
العربي استمرار للتراث القديم. وطريقة نقل هذا التراث غامضة تاما. لقد كان التراث شفاهيا 
ساسا ولم یجد طریقه فی غالب الأحیان لكي يدون فی شکل مکتوب. ومن الواضح أنه ليست له 
جذور فى التعليم الإسلامي الحقليدي. ولا يدين بأي دين واضح للجغرافيين أو الفلكيين العرب. 
وهو يعكس العالم المنغلق لرجال البحر. الذى يختلف عن عالم أهل البر وله عاداته المستقلة وتراثه 
الخاص المتراكم. وهناك أمثلة مذهلة لهذ العزلة. فقد كان ابن ماجد وسليمان المهرى يعرفان تماما 
أن هناك شيا ما خطأً فى النظرية الهندسية وراء بعض إجراءاتهم» بيد أنه من الواضح أنهما لم 
يحولا قط تصحيح الأمور بالاطلاع على ما كان رجال البر سيقولونه. وبا لمشل كانوا يعرفون أن 
القرائم التقليدية لخطوط العرض للأماكن المتنوعة اختلفت فيما بين العرب والجوجرات وغيرهم» 
ولکنه لا يبدو أبدا أنهما يحاولان وضع قيم صحيحة بالرصد على الأرض» حيث كان يكن لمناهج 
بسيطة جدا أن تحقق درجة من الدقة تتجاوز كثيرا درجة الدقة التى كان يمكن الوصول إليها 
بالأدوات البدائية على سطح سفينة شراعية عربية متوقغة وسط البحر تسوقها الرياح الموسمية 
(وهذا فى الظلام لأن العرب كانوا يعتمدون فى الملاحة على نجوم السماء وحدها). 
وثمة تلميحات عن وجود مشل هذا الأدب عند ابن خرداذبة وفى كتاب " أخبار الصين 
والهند" ولكن أول الكتاب الذين وردت أسماؤهم بالفعال ١‏ بواسطة ابن ماجد ) عاشوا حوالي سنة 
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/af.‏ .م وبعد ذلك بقرن أو نحو ذلك کتب الأسود الغلاتة" محمد بن شاذان. وسهل 
أبن وین کان ولات من ب غا ک که مروز ول من ار شع أن ابن ماجد کان 
متلك نسخا منها . ويقول ابن ماأاجد إنهم کانوا مجرد جامعین؛ ولم یکونوا بحأرة. ويعكد الأسود 
الثلانة ة» بغض النظر عن بعض أسماء » قليلة› هناك فترة فراغ ممتدة حتى نصل إلى ابن ماجد. 

ولد أحمد بن ماجد حوالی سنة ۸٤٤‏ ھ / ١۳٤۱م‏ وتوفی سنة ٩۰٩‏ ه / ۱٠١١‏ م تقريبا. 
وکل ما هو معروف عنه ( وعن أسلافه ) مأخوذ عن مؤلفاته هو. وأمضى خمسين سنة فى البحر 
حسب روايته» وليس من الواضح كيف أو أين حصل على تعليمه الذى يفخر به للغاية مع هذا. 
ومن بین مؤلفاته التى تقارب الأربعين كتابا غجد أغلبيتها شعرا وتتناول المسائل الملاحية. وريا 
يكون من الجدير بالملاحظة أن هذا الشعر مكتوب بالإيقاع التقليدي الواحد» وليست فقرات 

من الرجز الذى كان شائعا تماما فى القصائد التعليمية. وأهم مؤلفاته. على أية حال " حاوية 
الاختصار فی أصول علم البحار ٠"‏ و "الفوائد وھی على التوالى مكتوبة بالرجز والنثر. 
ومحتويات هذه الكشب فنية. وهی توحی بأن ابن ماجد قد ألفها حسب خطة منهجية ولكنه يخرج 
بسهولة شديدة عن متابعة خطته بدقة. وكتاب الفوائد مقسم إلى اثني عشر فصلا سمى كل منها 
فائدة على النحو التالى: 

١‏ - مادة تمهيدية وبعض التاريخ عن الموضوع. 

-٣‏ الصفات الواجب توافرها فى البحار. 

۳- منازل القمر الشمانية والعشرون. 

٤-الشكل‏ العين للبوصلة. 

-٥‏ متنوعات. 

.) أي الممرات الساحلية والممرات فى المحيط‎ ١ أنغاط الطرق‎ -٦ 

۷- ملاحظات خطرط العرض. 

۸-الإشارات ١‏ أي الإشارات التى تشير إلى موقع السفينة. مشل العلامات الأرضيةء وطيور 
البحرء والأسماك» تغيرات الريح... إلخ ) متبوعة بتقرير تفصيلي عن الساحل الغربي للهند. 


۹- تقرير عن سواحل العالم كما يراها بحار يجوب العالم بحيث يجعل الأرض على ميمنة 
السفينة. 
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.) جزر مهمة ( بدون تفصيل ملاحي‎ - ٠ 

-١‏ البحر الأحمر. 

وسوف نلاحظ فى الممارسة أن هذا شىء منهجى فقط. فالفصلان التاسع والعاشر ليس لهما 
أية فاندة عملية بالنسبة للبحار» على حين أن الفصل الثانى عشر والنصف الثانى من الفصل 
الثامن قد وضع بطريق الخطاً فى كتاب عن النظرية الملاحية. ولا يعنى هذا إنكار قيمتها المؤكدة 
بالنسبة للباحث. 

وقد اكتسب ابن ماجد سمعة مؤكدة لأنه متهم بأنه الرجل الذى أبحر لفاسكو دى جاما من 
ملندى إلى كلكتاء وبذلك سهل للأوربيين سبيل الوصول إلى الهند. هذه النظرية عرضها جابرييل 
فيراند "“ وأقامها على أساس فترة فى كتاب " البرق اليمنى" الذى كتبه محمد بن علاء الدين 
النهروالی ( ت ۹٩۰‏ هد / ۱0۸۲ م ). ويذكر النهروالى ابن ماجد فى فقرة غامضة كل ما يكن 
للمرء أن يستنبطه منها على وجه التأكيد أنه "فى وقت باكر من القرن العاشر الهجري ( الذى بدأ 
فی ۱٤۹٤‏ م)... قدم بحار ماهر يدعى أحمد بن ماجد نصيحة لقائد فرنجي اسمه الملندى(تحريف 
كلمة الأدميرال) عن كيفية عبور عقبة المضيق الذى يقع على أحد جانبيه جبل ويقع بحر الظلمات 
مع تصريحات ابن ماجد نفسه عن البرتغاليين» الذين كان قد سمع عنهم؛ ولكن من الواضح أنه 
لم يكن له معهم اتصال مباشر. ويل تيبتس وخورى "' . أحدث من علق على هذه المسألةء إلى 
رؤية ابن ماجد الخاص بنا على أنه لم يكن مذنبا. ولكي نبرئه تماما يحطلب الأمر تفسير استخدام 
النهروالى للاسم. 

فقد فتح قدوم البرتغاليين عهدا جديدا فى المحيط الهندي. والموضوع ليس موقا بشكل جيد 
بيد أن البحارة العرب التقليديين لا يكن أن يكون قد فاتهم تقدير معارف الأوربيين ومتاهجهم 
المحفوقة وأخذوا یتبنونها بالتدریج. والواقع أن ابن ماجد نفسه یبین قی وضوح تام فی کتابه 


(1 In Ibn Majid , Kitab al-Fawaid ,ed. G.Ferrand „Paris ,1921 -8. ii. 
(2) G.R.Tibbelts” , Arab Navigation in the Indian Ocean Before the Coming of the Por- 
tuguese , being a translation of Kitab al- Fawacd of Ahmadh. magid ° Bulletin d Etudes 


Orientales , XXIV ,1971. 
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"السفالبة " إدراكه أن قدوم البرتغاليين سوف يكن من معرفة المحبط الهندى جنويا. بيد أن كتب 
ابن ماجد» بل حتی اسمه» بقیت مذكورة على مدی عدة قرون وربا لم تغب عن الذاكرة حتى الآن. 
وکان تراثه قد استمر بواسطة کاتب معروف آخر» هو سلیمان المهری. کان من آبناء شحر وکتب 
كتابه " العمدة " فی سنة ٩۱۷‏ ه / ۱0١١١‏ م. وهذا كل ما هو معروف عن حیاته. وکان سلیمان 
یعرف کتاب "الحاوية" الذى ألفه ابن ماجد وقد سار فى كتاب " العمدة" على الخط نفسه»ء ولكن 
بینما نجد ابن ماجد مرتبکا وکثیر الکلام فإن سلیمان مدقق وموجز. هذه هی الحال؛ حسیما یری 
تيبتس "' لدرجة أن مؤلفات سليمان مفتاح لا غنى عنه لفهم كتب ابن ماجد. ويجيد سليمان 
بصفة خاصة توضيح نظريته بأمغلة عملية. وفى وقت لاحق راجع الأجزاء العملية من كتاب 
"العمدة" وأعاد إصدارها بشكل منفصل بعنوان " مهج الفخر»ء ثم كتب كتابا ثالغا أسماه" تحفة 
الفحول" يتألف من مراجعة للأجراء النظرية من " العمدة ”. وأخيراء كتب سليمان كتابه الرابع 
شرحا للتحفة وتعليقا عليها مد فى حجمه عدة مرات بدون أن يضيف شيئا سواء فى الادة أو 


التوضيح. 


(1 Tibbetts , Arab Navigation , 42. 
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الفصل التامن عشر 
أدبيات الكيمياء العريية 


دوتالد هيل 


كتبت ألاف عديدة من الصفحات بأيدى الباحثين المحدثين عن موضوع الكيمياء. ولكن لا 
يكن القول إن كل نواحى الغموض التى تجعل الموضوع على هذا القدر من الصعوية تم توضيحها 
بشكل مرض وتتضمن هذه الصعوبات التعريف الفعلي لمصطلح "الكيمياء". أصوله فى الشرق 
والغرب. وتأليف الكثير من النصوص الباقية. والدوافع والمعتقدات لدى الكيميائيين. والمناهج 
التى استخدموهاء وتعريف الكثير من موادهم. ولا نملك أي معلومات مؤكدة سوى فيما يخص 
التجهيز المعملي والعمليات الكيميائية فقط» ويرجع ذلك إلى حد كبير إلى أن معظم التجهيزات 
التى استخدمها الكيميائيون بقيت فى الوقت الحالى أو فى الماضى القريب. وعلارة على ذلك. 
ففی عدة مؤلفات فی الکیمیاء. ولا سیما مؤلفات أبی بکر محمد بن زکریا الرازی. نجد وصفا 
تفصيليا لكشير من قطع الأجهزة ات توضيحية ويمكن فهمها بمقارنحها مع قريناتها الحديغة. 
وحتی مع هذا فعلى الرغم من أن المقاصد الأساسية من الجهاز يکن تحديدها بشکل عام» فان 
عدم اليقين فيما يتعلق مسار عملية محددة يمكن أن يبقى إذا كنا لا نعرف التركيب المضبوط 
للمادة التى يجرى تحضيرها. 


ويرجع كشير من غموض الموضوع إلى طبيعته السرية واستخدام من يمارسونه بالتالى للقياس 
والمضاهاة والتلميح والتعبيرات الغامضة. وثمة صعوبة ثانية تكمن فى اتجاه كثير من الكتاب 
إلى نسبة أعمالهم إلى شخصيات أسبق زمنيا وأسطورية أحيانا. وتتمغل المشكلة الغالدة. 
خاصة لمن يدرسون الكيمياء الإسلامية. فى كم المادة المخطوطة التى لا تزال بحاجة إلى التحرير 
والدراسة. وسوف تتوفر لنا الفرصة للرجوع إلى بعض هذه المشكلات بعد قليل. وفى تلك الأثناء 
ريما يكون من المفيد أن نضع الفنات الغلاث الواسعة التى يكن تقسيم الكيمياء النمطية إليها 
والمصطلحات الدالة على هذه الفئات هى تلك التى يستخدمها نيدهام '. 


(1 Needham „.“ The elixir concept “. 


خيال الذهب: 


هناك عدد من الحرف الغنية. تسبق ظهور الكيمياء فى تاريخهاء تتطلب درجات متفاوتة 
من المعرفة التطبيقية. وهذه تتضمن صناعة العطور والزجاج والخزف. والأحبار» ومواد الصباغة 
الملونةء والصباغة. والأكثر ارتباطا بموضوعنا هى الفنون التى يستخدمها الجوهرية والصاغة لتقليد 
مواد أصلية مشل الذهب والفضة والجواهر واللآلئ. وينطبق مصطلح " خيال الذهب" على الطرق 
المسحخدمة لمحاكاة الذهب. وكان يكن تحقيق هذا بواسطة " تخفيف" الذهب عن طريق معادن 
أخرى تضاف إليه؛ بعمل سبانك شبيهة بالذهب من النحاس» والقصديرء والزنك» والنيكل.... 
إلخ؛ وبالإثراء السطحي لمشل هذا الخليط الذى يحتوى على الذهب؛ وبالطلاء الذهبى الممزوج؛ أو 
بعزل أغشية السطح عن الألوان الخفيفة المناسبة الناتجة عن تعرض المعدن إلى الأبخرة المتصاعدة 
من السلفا والزئبق أو الزرنيخ أو الأبخرة المتصاعدة التى تحتوى على هذه العناصر كلها سويا. ولم 
يكن خداع العميل أساسياء لأنه ريما كان يرضى تاما بحرفية المظهر الذى يشبه الذهب. وعلى أية 
حال» لابد ان الحرقي کان يدرك تماما أن منحجه لن يصمد امام الاختبار القديم بالبوتقة. ففى هذا 
الاختبار كان الذهب ١‏ أو الفضة ). مع معادن أخرى أو بدونهاء يسخّن مع الرصاص فى وعاء 
مصنوع من رماد العظام المحروقة. بوتقة أو حوض غير عميق؛ موضوع فى فرن أكسدة بتدفق 
حراري مرتد. ويتشكل أول أوكسيد الرصاص,. وكذلك أكاسيد أية معادن أساسية ويتم فصل هذا 
عن أية شوانب أخرى» ثم ينقع فى الرماد المسامي و يتم التنفيس عنه بوساطة الأبخرة؛ حتى تتبقى 
كعكة أو كرة صغيرة من ا معدن المين. والصهر فى البوتقة لا يفصل الذهب أو الفضة. ولكن هذا 
يمكن أن يتم بالطريقة القدية المعروفة باسم "الفصل الجاف " أو " التثبيت ". وكان يكن استخدام 
هذه العملية أيضا فى إثراء السطح فى سبيكة تحتوى على الذهب بسحب النحاس والقضة من 
الطبقات الخارجية» بحيث يعطى الشى» الذى تتم معالجته على هذا النحو نحيجة إيجابية للمحك 
(وسيلة الاختبار ). كما كان الحرفيون فى العصر الهللينستى يعرفون بالتأكيد. 

صراع الذهب: 

صراع الذهب. أي محاولة إنعاج الذهب ( أو الفضة ) من معادن أساسية يعتبر بشكل عام 
مرادفا للكيمياء. وليس من الممكن هنا القيام بمناقشة على أية درجة من العمق للأفكار التى 
أدت إلى نمو الفكر الكيميائي. ومع هذاء فلا بد من القيام بمحاولة ما لذكر أهم المغاهيم. فقد 
صاغ أرسطو. على الرغم من أنه ليس كيميائياء نظريات يشيع الظن على نطاق واسع بأنها 
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أساس الكشثير من الفكر الكيميائي. وكما هو معروف تماما كانت تعاليم أرسطو تقول إن كل المواد 
مؤلفة من أربعة عناصر: النارء والهواء» والماء والتراب» وهذه العناصر تتمايز عن أحدها الآخر 
ب "بخصائصها ". وهى السائل ١‏ أو الرطب). والجاف» والساخن, والبارد. وفى كل عنصر اثنان 
من هذه الخصانص. على النحو التالى: 

النار- ساخنة وجافة. 

الهواء - ساخن ورطب. 

الماء - بارد وسائل. 

التراب - بارد وجاف. 


وليس هناك بين العناصر الأربعة عنصر غير قابل للتغير؛ فهى تر فى داخل أحدها الآخر من 
خلال وسط تلك الخاصية الى تشترك فيها هذه العناصر؛ وهكذا يكن للنار أن تصير هواء من 
خلال وسيط الحرارة؛ ويكن للهواء أن يصير ماء من خلال خاصية السيولة. وهكذا. وا أن كل 
عنصر يكن أن يتحول إلى أي من العناصر الأخرى» فإنه يتبع هذا أن أي نوع من المادة يكن 
تحويله إلى أي نوع آخر بمعاملته على هذا النحو؛ بحيث تتغير نسب العنصر لكي تتناسب مع 
النسب فى عناصر المادة الأخرى. والمئات العديدة من الوصفات التى قدمها الكيميانيون كلها 
تقريبا تلجأ إلى هذا المفهوم الأساسي. وكانت هناك مادة واحدة أو أكثر موضوعا للمعالجات 
الكيميائية مشل التحميص» والدمج. أو الإحراق بالكلس ( الجير ). ومادة معروفة باسم " حجر 
الفيلسوف " أو " الأكسير" كانت تنطبق على ما ينتج عن ذلك. وكان يمكن لتجهيز هذه المادة 
وتطبيقها على المواد المطلوب تحويل طبيعتها أن تتضمن عملية كيميانية موسعة. وفى بعض 
الأحيان كان يجرى تنفيذ العمليات فى ظل الظنون بوجود تأثيرات من الكواكب. وإذا كان كل 
شى» يتم تنفيذه على نحو صحيح» فإنه يتم إنتاج الذهب الخالص. 


المواد المطيلة للعمر: 
تتضمن الأفكار الأساسية عن المواد الطيلة للعمر: 


)١(‏ الاقتناع بإمكانية إطالة العمر بواسطة منتج كيميائي... (ب) الأمل فى الاحتفاظ 
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(د) اطالة مدى الحياة فكرة هبة الحياة أو أنظمة توليد اصطناعية. و(ه) التطبيق غير الممنوع 
لكيماويات أكسير الحياة فى المعالجة الطبية للأمراض "'. 


وكان الفشل مصير محاولات تغيير طبيعة المواد الأساسية إلى ذهب. أو إطالة العمرء 
بالوسائل الكيميائية. بطبيعة الحال. كذلك كانت الأعمال العلمية السابقة الأخرى غالبا ما 
توضع على أساس مقدمات زائفة. وكان العمل القديم يتم فى مجال الأجهزة التى تعمل بالهواء 
المضغوط. مغلاء قبل الححقق من التأثيرات الأيروستاتيكية ( توازن الهواء ) التى يسببها وزن 
الهواء. ومن ثم. فلا غرابة فى أن الكيميائيين قد اختصوا بأكثر من نصيبهم العادل فى السخرية 
والاستهزاء؛ لأن كشيرين منهم كانوا باحثين جادين ينشدون الحقيقة ويستخدمون أفضل الفروض 
النظرية المعروفة فى زمانهم. وربا يمكن تفسير الاستهزاء جزئيا من خلال الحقيقة القائلة إنه على 
مر القرون سعى كثير من الدجالين إلى امحهان الكيمياء بقصد وحيد هو استغفال الغافلين لكي 
يكونوا الثروات لأنفسهم. ومع هذاء حتى الكيمائيين الجادين يجب أن يتحملوا نصيبهم من اللوم 
بسبب الطبيعة الملتبسة لمهنتهم. فقد كانوا إما جهلة أو اختاروا أن يكونوا جهلة. مناهج اختبار 
المعدن الشمين التى كانت معروفة تماما للحرفيين. ففى مجالات أخرى» مشل تكنولوجيا الآلات, 
كان هناك تعاون مثمر بين العلماء والحرفيين؛ فإذا تجاهل عالم مشورة أحد الحرفيين فإن الآلة 
امصممة لم تكن لتعمل ببساطة. وليست هناك إجابة بسيطة على سؤال فشل الكيميائيين في 
البحث عن مشورة عملية. 

وعلى الرغم من رفض الكيميائيين وضع نتانجهم تحت إجراءات اختبار جيد» فإنهم أسهموا 
بقدر كبير فى تطور الكيمياء الحديغة وهذا الجانب من عملهم بصفة أساسية هو الذى اجتذب 
اهتمام مؤرخى العلوم. ذلك أن ال جانب الخفي من الكيمياء» على أية حال» يحتل مكانا مها 
فى تطور فكر الإنسان الديني والفلسفي والنفسي» ويستحق الزيد من الاهتمام الجاد بقدر أكير 
کثیرا ما کان يلقاه من قبل غالبا. وعلى حد تعبير بوركهارت "' أن هدف الكيمياء " هو إنضاج 
عمليات تحويل طبيعة المعادن أو إعادة ميلاد روح الحرفي نفسه... والحقيقة أن الكيمياء ربا 


(1 Ibid., 258-9. 


(2) Alchemy - Scicnce of the Cosmos , 23. 
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تسمى فن تحويل الروح". وليس من الضروري أن نصدق» مع بوركهارت» وحسين نصر"' وغيرهماء 
أن هذا ا ٰجانب السري من الموضوع هو وحده الكيمياء "الحقيقية ". ومن الواضح أنه لا يكن بحث 
هذا الموضوع على نحو مناسب وصحيح بدون أن نأخذ هذا الجانب فى الحسبان. ومن سوء الحظ 
أن طببعة النظام السري نفسه تحول دون الطرح الواضح والعقلاتي لمبادنه الجوهرية. وغالبا ما 
كان الكتاب الكيميانيون يلمحون إلى أنهم يحفظون أسرار الكيمياء باستخدام المجاز والتشبيه 
لإبعاد الأشخاص غير المؤهلين على مسافة. وكان هناك أسلوب آخر هو نشر التعليمات السرية 
بين الكتابات الفنية. بحيث يمكن لغير المبتدئين فقط أن يستوعبوا معنى الفقرات المقحمة التى 
تبدو فى ظاهرها وكأنها غير متعلقة با موضوع. وعلاوة على ذلك كان الشائع أن هذه الكيمياء 
الحقيقية لا مكن تمريرها سوى من أستاذ إلى تلميذه» ولا يكن تعلمها من الكتب. ولاغرو» إذن. 
أن التعريف المرضى لمصطلح " الكيمياء ". فى جميع جوانبه» لم يتم وضعه بعد. 


على الرغم من أن الأدبيات الباقية شذرات وغالبا ما لا نعرف مؤلفيهاء فمن الواضح أنه فى 
الغرب خرجت الكيمياء إلى الوجود فى مصر الهللينستية. ولا شك فى أن الممارسات الحرفيةء 
ما فيها محاكاة الذهب وغيره من المواد النفيسة. كانت أقدم من الكيمياء بحد ذاتهاء كما أنها 
كانت إحدى المحفزات التى أدت إلى ظهور الكيمياء. هذه الممارسات تم وصفها فى وثيقتين 
نجیتا من عوادی الزمن» وتعرفان بشکل غیر معتاد بمخطوطات ستوکهلم"' ولیدن "۰ ترجع فی 
تاريخها إلى القرن الثالث بعد الميلاد. وحوالى سنة ٠١٠١‏ ق. م. عرف بولوس المنديسي نا80 
6ظ اه أساليب فنية معينة فى التلوين. ومغل هذه الأساليب الفنية متزجة مع الأفكار 
الأفلاطونية الجديدة. والغنوصية. والهرمسية. والرواقيةء مع الأفكار الأرسطية الكامنة. هى التى 
ساعدت على ترسيخ الكيمياء فى مصر. ولم تبق كتابات الكيميائيين الهللينستيين أنفسهم سوى 
فى عدد من المخطوطات المهترئة وكثير منها تحمل أسماء أسطورية أو أسماء شخصيات شهيرة 


(1) Islamic Sciences ,ch. 9. 

(2) Now in Victoria Museum ,Uppsala , Trans. wilh comm.O. Lagercrantz , Papyrus Grae- 
cus Holmiensis , Uppsala , 1913. 

(3) Preserved in University Library „, Leiden. Trans. and anal. M. Berthelot , Collection des 


anciens alchimistes grecs, Paris, 1887- 8. 


421] 


مغل هيرمس. وإيزيس» وموسى» وأوستانيس ١‏ بطل ملحمى فارسي أسطوري) وكليوباترا. وهناك 
اسم أو اثتان آخران ليسا مزيفين: إذ يبدو أن مريم اليهودية كانت شخصية حقيقية» ومكتشفة 
عظيمة فى العلوم العملية. ويحتمل أن أقدم هذه الكتابات منسوبة زيفا الى دي وكريتوس» وقد 
ست ا ال نسبة للفيلسوف اليونانى الذى ولد سنة ٤١١‏ ق.م. ويمكن أن نرجع تاريخ 
ديوكريتس الزائف إلى القرن الميلادي الأول أو العقود الأخيرة فى القرن الأول ق.م. . وقد تم تأليف 
الكتابات الأخرى فيما بعد - كوميريوس. وكليوياترا الزائفة. ومريم اليهودية فى القرن الثانى بعد 
الميلاد . وبعضها فى نهاية القرن الرابع الميلادي. وكان هناك شخصية مهمة هو زوسيموس من بانو 
بولیس ءiاەم ۴a0‏ گە ووه الذی کتب حرالي سنه ٠ ٠‏ ميلادية موسوعة فى الكيمياءء 
بقيت منها بعض الأجزاء. 

وقد تمت ترجمة عدد معتبر من هذه الكتابات اليونانية إلى اللغة العريية. بيد أننا لا غلك 
معلومات دقيقة عن الأزمنة والأمكنة التى حدثت فيها هذه الترجمات. وعلى أية حال» فإنه يبدو 
أن أول الترجمات قد تمت قرب نهاية القرن الغانى الهجرى / الشامن الميلادي. وأن الجزء الأعظم 
منها وصل إلى العرب فى القرن الثالث الهجري / التاسع الميلادي. ورا كانت توجد فى بعض 
الحالات ترجمة وسيطة فى اللغة السوريانية» ولكن ليس من الواضح ما إذا كان حنين بن إسحق 
وتلاميذه قد شاركوا فى هذه الترجمات. ومن المؤكد أن العرب عرفوا عددا من الكتاب الإغريق 
الذين انححلوا أسماء زائفة يزيد كثيرا عن الكتب التى بقيت باللغة البونانية. ذلك أن ابن النديم 
یقدم قائمة طويلة من الكتاب ذوى الأسماء المنعحلة "' ويرد ذكرهم كثيرا فى ثنايا مؤلفات 
الكيميائيين العرب. ولن يحدث سوى عندما تطبع المزيد من الكتابات الكيميانية العربية وتتم 
دراستها أننا قد نستطيع تعريف بعض المصادر الهللينستية على الأقل. وعلى كل حال» ينبغى أن 
نكون حنرين وألا نفترض أن المصادر الوحيدة للكيميا ء العربية كانت يونانية» بيساطة لأن الكتب 
المكتوبة كانت ترجمات عن المؤلفات اليونانية المنسوبة زيفا إلى مؤلفين غير كتابها الحقيقيرن. 
فقد أوضح نيدهام أن الكيمياء العربية كانت تحتوى على عناصر كانت خافية على الكيمياء 
الإغريقية ولكنها كانت ملمحا أساسيا فى نظيرتها الصينية. وهو يشير إلى أن " مسار الكيمياء 
الأرلية الهللبنستية كله كان مختصا بعلم المعادن.... على حين أن علم الكيميا ء » العربية انضمت 


)١(‏ ابن النديم» الغهرست. 


1 
يا 


الى الكيمياء الصينية فى الطبيعة الطبية الشاملة لاهتماماتها "'. أما أفكار إطالة العمر 
فعظهر فی کتابات جابر بن حیان وفی مؤلفات کتاب عرب آخرین کتبوا فی الکیمیاء» ویبدو أنه 
من المؤكد تقريبا أنها كانت مستوردة من الصين؛ حيث كان الشكل المتمايز للكيميا ء الصينية 
موجودا منذ القرن الرابع قبل الميلاد . وليست هناك ترجمات معروفة عن اللغة الصينية فى القرون 
الأولى بعد الإسلام» ولكن كانت هناك علاقات تجارية بين الشقافتين منذ القرن الثانى الهجري/ 
الخامن الميلادى فصاعدا وكان من المىكن حدوث نقل غير مكتوب فى مسانل الكيمياء كما نعلم 
أنه حدث فی مجالات أخرى؛ على سبيل المغال» فى صناعة الورق وأساليب الحصار الحربية. 


وعن بداية الكيمياء العربية لدينا فقط روايات ذات طبيعة أسطورية فى مؤلفات الكتاب 
الكيميائيين اللاحقين. فيقالء مثلاء إن الأمير الأموي خالد بن يزيد كان قد أمر العلماء المصريرن 
أن يترجموا الكتب اليونانية والمصرية عن الكيمياء. والطب. والفلك إلى اللغة العربيةء وأن 
يتعلموا الکیمیاء من راهب بيزنطي اسمه ماریانوس. وبینما لا يستبعد أن خالد كان مهتما 
بالموضوعات العلمية. لا يوجد دليل يوحى بأنه كان مؤسس علم الكيمياء عند العرب. وعلى 
الرغم من أنه ربا كان هناك علما ء عرب آخرون سابقون اهتموا بهذا الموضوع» فلا شك فى أن أهم 
اسم فى الكيمياء » العربية الباكرة كان هو جابر بن حيان, ا معروف بالنسبة للقارئ الأوربي منذ زمن 
طويل باسم ۴۲ا6 » وهو التحرية يف الذى حدث فى العصور الوسطى للاسم العربي. والواقع» أن 
الكتابات المنسوية إلى جابر ليست فقط أقدم المؤلفات الكيميائية التى نجت من تقلبات الدهر؛ 
وإنغا تمل قمة فى الاتقان لم يتخطاها قط العلماء العرب اللاحقون. وكما هو شأن علماء عرب 
آخرون. کان جابر متعدد الاهتمامات شغل نفسه بكل فروع العلم. ويقول إنه كتب حوالي ۳۰۰ 
كتاب فى الفلسفةء و ٠١١١‏ كتاب عن الأجهزة الميكانيكية وآلات الحرب وما إلى ذلك. وكانت 
هناك أيضا مثات الكتب فى الكيمياء. وثمة قائمة بكتب جابر. مع أماكن المخطوطات الباقية؛ 
قدمها کراوس""'. وقدمها مع إضافات. فؤاد سيزكين "'. كذلك وضع ابن النديم قائمة بمؤلفاته. 
وحب تصریحاته عن سیرته الذاتية التی نجدها فی کتابات جابر» کان اسمه آبو موسی جابر 


1 “ The elixir concept “ , 259. 
(2) Jaber b. Hayyan ,I, 3-166. 


(3) GAS,IV ,231 - 269. 
(4) Fihrist , trans. Dodge, 855-62. 
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ابن حیان ویقال انه عاش من سنة ۱۰۳ھ / ۹م الى سنة ۲۰۰ ه/ ۸۱۵ م تقريبا. وقد درس 
على يدي الإمام جعفر الصادق كما كان مقريا للبرامكة. 


ونسبة هذه الكتابات إلى شخص واحد. هو جابر بن حيان» بل حتى وجود مشل هذا الرجل 
تاريخيا» قد خضعت لحدقيق شديد من جانب العلماء والباحثين منذ نهاية القرن الثالث عشر 
الهجري / التاسع عشر الميلادي. والواقع أنه حتى ابن النديم ""' قال إنه تحدث إلى مجموعة من 
العلماء تساءلوا عن وجود جابر بن حيان» على الرغم من أنه هو نفسه يتقبل وجوده التاريخي. 
وقد حاول عدد من الباحثين المحدثين؛ منهم بيرثلوت 8er1 e[0†‏ .51 . وفرن لیبمان 211 Lip}‏ . 
.O.E.von‏ رر E.[. Holmyard.‏ وروا [.Ruska‏ وآخرون أن يحلوا المشكلة دون أن 
يصلوا إلى استنتاج محدد '"'. وفی سنة ۱۹٤۳-۱۹٤۲‏ م نشر بول كراوس عحله المشهور عن 
جابر "“ وفيه أطلق مجادلة مفصلة ليبين أن جابر كان شخصية أسطورية وأن مجموعة مؤلفاته 
كانت من تأليف مجموعة من العلماء الإسماعيلية عند نهاية القرن الثالث الهجري/التاسع 
الميلادي وقى العقود الباكرة من القرن الرابع الهجري / الحادى عشر الميلادي. وفى وقت أحدث 
أخضع فؤاد سيزكين "' المشكلة لتحليل دقيق وحاول أن يقدم تفنيدا تفصيليا لاستنتاجات 
كراوس. وهو يأخذ بالرأي القائل إن الكتابات الجابرية يكن نسبتها إلى جابر بن حيان. وثمة رأي 
وسط يأخذ به حسين نصر"* مؤداه أنه يقبل بالوجود التاريخي جابر بن حيان وأنه ألف جزءا من 
الكتب المنسوية باسمه» والتى أضاف إليها أتباع المذهب الإسماعيلي مقالات من لدنهم. ومن 
الواضح أنه ليست هناك إمكانية هنا لمناقشة هذه الآراء المتباينة بشدة أو تقديم أي استنتاجات 
جديسدة. وبالنسبة لأولئك الذين يهتمون بمزيد من التحقيق فى المسألة» ليس هناك بديل 
عن الفحص الدقیق للأدبیات. ولاسیما ما کتبه کراوس وسیزکین "'. وینبغی أن کون كافيا أن 


(¢ Ibid., 855. 
عن مناقشة إسهامات هؤلاء الباحثين فى هذا الجدل. انظر:‎ )۲( 
GAS ,IV 175€. 
(3) jabir b. Hayyan ,l, 1943; 11,1942. 
(4 GAS, IV , 132-269. 
{5} Islamic Sciences, 199. 
(6) Details of the various works will be found in Ullmann , Natur-und Geheimwissen- 


schaften , 198 - 200. 
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نقول إن كاتب هذه السطور لا يعتقد أن الاستناجات الرنيسية لكراوس قد تم تقويضهاء ولكن 
جابر بن حيان كان شخصية تاريخية ربا يكون قد بدا دراسة الكيمياء فى العالم الإسلامي. 
ومن غير المحتمل. على أية حال. أن أيا من الكتابات الجابرية كما هى الآن قد تم تأليفها فى 
القرن الثانى الهجري / الشامن الميلادي. بعض هذه الكتابات كتب كاملة الطول. على حين أن 
البعض الآخر. على الرغم من الإشارة إليها بوصفها كتباء مجرد مقالات صغيرة فى صفحات 
قليلة. وهذه الكتابات قدمها ابن النديم كلا على حدة أو فى مجموعات وقد أعطيت هذا التتابع 
الزمنى على سبيل المحاولة: " كتاب الرحمة " النصف الثانى من القرن الثالث الهجرى / التاسع 
الميلادي " المائة واثنا عشر كتابا" و" السبعون كتاب" القرن الثالث الهجري/العاسع الميلادي. 
"كتب الموازين "بادثا بالقرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي؛ " الحمسمانة كتاب" سنة ٠١‏ ٤ه/‏ 
٠٤٠‏ م تقريبا. وفى المناقشة التالية يستخدم الاسم " جابر" على أساس أنه يغنى عن المؤلفين 
المجهولين لهذه الكتب. 


وتحتوى المجموعة الجابرية فى أجزانها المتنوعة فعلا على كل ما كان معلوما عن الكيمياء 
فى ذلك العصر والواقع أن القليل جدا قد أضيف إلى هذا الكم فيما بعد باستثناء بعض التقدم 
العملى فى طريقة التجهيزات والعمليات الجديدة. وکل ما کن ذكره هنا بعض الأفكار التى تيز 
جابر عن أسلاقه اليونانيين. وأول هذه نظرية الزئبق/ السلفا (الكبريت ). وفى الزئبق يوجد الماء 
والتراب. والكبريت يحتوى على النار والهواء ويهذا فإن هذه المواد سويا تحتوى على العناصر 
الأربعة. وعندما تخلط جزينات الكبريت والزئبق سويا وتدخل فى حيز مغلق» تولد الحرارة عملية 
إنضاج وطبخ ينتج عنها أنواع مختلفة من المعادن. وإذا كان الزئبق نظيفا والكبريت نقياء وإذا 
كانت النسب بين الكميات فى تناسب تام مع بعضها اليعض والحرارة بدرجة صحيحة» يخرج 
الذهب إلى الوجود. فإذا دخلت البرودة قبل الإنضاج» فإن الفضة هى التى تنج عن ذلك؛ وإذا 
حدث الجفاف فإن النحاس الأحمر هو الذى ينتج. وكلما دخل المزيد من العوامل المزعجةء قلت 
نوعية المعادن. ومن ثم. فإن الكيمياني يجهد نفسه فى تقليد الطبيعة. فهو يحاول أن يكتشف 
كا من الزئبق وكمَّا من الكبريت موجود فى الذهب وما درجة الحرارة اللازمة لإنضاج العملية. فإذا 
نجح فى إرساء شروطها» سيكون قادرا على استخراج الذهب. ورا ينبغى أن تضيف أن "الزثبق" 
و"الكبريت" لم يكونا بالضرورة يعنيان بالنسبة للكيميائي أنهما العنصران 8 4ة 118. ولكنهما 
بهذه المصطلحات يمكن فهمهما بدلا من المبادئ الأساسية للسيولة وقابلية الاشتعال. 
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وعلى الرغم من أن نظرية الزئبق / الكبريت تظهر للمرة الأولى فى المجموعة الجابرية. فإنها 
لا تختلف فى أساسها عن المناهج التى استخدمها الكيميائيون فى العصر الهللينستى. وهناك 
نظريتان أخريان. على أية حال تمغلان بالفعل افتراقا جذريا عن المبادئ والممارسات فى العصور 
السابقة. فقد كانت نظرية التوازن نظرية تأملية بدرجة كبيرة. حاول فيها الكيميائي التوازن فى 
الطبيعة ١‏ الحرارة. والجفاف. والبرودة. والسيولة ) فى أية مادة محددة. وكان التوازن يحسم 
باعطاء قيم عددية لكل حرف من الأبجدية وتحديد هذه القيم بالحروف الموجودة فى اسم المادة؛ حيث 
یکن بناء علیها حساب النسب الطبيعية الموجودة فى المادة. فإذا عرفت هذه حسب النظريةء يكن 
مواءمتها لتنتج مادة أخرى» عادة هى الذهب. الذى كان ميزانه معلوما. هذا النظام الذى يكون 
فيه ما سبتق مجرد إطار خارجي» كانت له بلا شك دلالة خفية. 


وتظهر فكرة الأكسير الذى يمكن استخدامه دواء أو يستخدم قوة مانحة للحياة للمرة الأولى 
فی الغرب فی کتابات جابر بن حيان. وكما ذكرنا من قبل ريا كانت الفكرة مأخوذة عن الصين. 
فالأكسير الذى كان يمكن تجهيزه من مواد حيوانية أو نباتية أو معدنية. كان يكن استخدامه 
لإطالة العمر أو يعطى دواء للناس الذين يعانون من أمراض ميئوس من شفانها. بل إن الأكثر 
إثارة للذهول ما يسمى علم التوليد» والذى كان يهتم بالتوليد الصناعي بدون تزاوج للنباتات. 
والحيوانات. بل والبشرء وكذلك منتجات الركاز وا معدن قى الطبيعة وقى المعمل» با فى ذلك 
توليد المعادن الكرية من الأساسية. ومن ثم فإن تحويل طبيعة المعادن الأساسية إلى ذهب بواسطة 
أكسير لم يكن سوى تطبيق متخصص للنظرية. 

والاسم الكبير الآخر فى الكيمياء العربية الباکرة هو أبو بكر محمد بن زكريا الرازى. "'وهو. 
بطبيعة الحال» مشهرر عن حق بأنه طبيب مارس ومعلم» بيد أنه أيضا حول انتباهه إلى الفلسفةء 
والمنطق» والميتافيزيقاء والشعر؛ والموسيقى والكيمياء. ومع افتراض أن تواریخ تأليف المجموعة 
الجابرية صحيحة. فإنه كان معاصرا للكتاب المتأخرين المجهولين من كتاب هذه المجموعة» بيد أن 
آرا ء٠‏ مختلفة جد الاختلاف عن آرانهم. فقد كتب عددا من الكتب الكيميائية. وهو نفسه يعطينا 
قائمة باثنى عشر من مؤلفاته. بقي البعض منها على شكل مخطوط. على الرغم من أنها لا 
تزال تحتاج إلى أن تدرس على الوجه الصحيح. وعمله الكبير فى الموضوع ليس من ضمن الكتب 
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الاثنى عشرء " كتاب سر الأسرار ". وقد حملت ترجمة روسكا التى وضع بها الحواشى والهوامش 
عنوانا خاطئا هو " كتاب الأسرار ". 

ومن كتاب الأسرار نخرج بانطباع عن عقلية قوية أكثر اهتماما بالكيمياء العملية منه 
بالكيميا ء النظرية. ولا يقبل الرازى بنظرية جابر بن حيان عن الميزان. ولا يناقش أكسير الحياة 
ولا يتأمل فى المعنى الخفي للكيمياء. فقد كان يعتقد مع الكتاب الهللينستيين .أن جميع المواد 
مكونة من " العناصر" الأربعة وأنه من ثم يكن تحويل طبيعة المعادن. إذ كان هدف الكيمياء أن 
تحقق هذا التحول بواسطة الأكسيرات» وكذلك تحسين الأحجار عدية القيمة لكي تححول إلى زمرد . 
وياقوت. ولازورد وما إلى ذلك. وقد اتبع الرازى خطى جابر فى افتراض أن المكونات التقريبية 
للمعادن كانت الزنبق والكبريت» ولكنه يقترح أحيانا مكونا ثالثا ذا طبيعة ملحية- وهى فكرة 
ترد کشیرا جدا فى الأدبيات اللاحقة عن الكيمياء. وكانت الأكسيرات ذات قوى متنوعة» تتنوع 
من تلك التى يمكن أن تحول ما يعادل ماثة مرة من وزنها من المعدن الأساسي إلى ذهب إلى تلك 
التى كانت فعالة حتى عشرين ألف مرة. 

ويؤذن كتاب " سر الأسرار “ بكتاب إرشاد معملي يتناول المواد والتجهيزات والعمليات. 
والحقيقة أن الرازى قد جلب ثورة فى الكيمياء تمثلت فى الحفاظ على الأهمية النسبية للتجربة 
والتأمل. ومن القوائم التى يقدمها عن المواد والجهاز يبدو واضحا أن معمله الشخصي كان حسن 
التجهيز. فقد کان به أوان من كل الأنواع. ومصابيح ومسابك. وأفران تسمى التنور» وأفران 
صهر؛ وأنواع كثيرة من الأموات» وحمامات رمل ورات مائية. ومصاف من قماش الشعر ومن 
الكتان. وأدوات التقطيرء وحجر الشب» والأقماع» وأوعية من القرع العسلي الجاف» ومدقات 
الهاون. وبالإضافة إلى ذلك. يتدم الرازى تفاصيل» مع رسوم توضيحية فى الغالبء عن بنية قطع 
أكثر تعقيدا من المعدات من هذه الوحدات وغيرها. 

ولم تكن خزانته تحتوى على عينات من كل المعادن المعروفة آنذاك فحسب, وإنغا ضمت 
أا خام الحديد أو النحاس» والملكيت (وهو ركاز معدنى)؛ واللازورد» والجص» وحجر الدم» 
والتركواز. وكبريتيد الرصاص. وغاز الستبين» والشب. والزاج الأخضر, والنطرون, والبورق» والملح 
العادى. والبوتاس.» والزنجفر( كبريتيد الزنبقيك). والرصاص الأحمر والرصاص الأبيض» وأول 
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أكسيد الرصاص. وأوكسبد الحديد. وأوكسىد النحاس؛ وصداً النحاس» والجل. وقد وضع مخططا 
لتصنيف جميع المواد المستخدمة فى الكيمياء؛ وهنا للمرة الأولى نقابل التقسيم المألوف الآن 


للمواد الى حيوانية» ونباتية. ومعدنية. 


والعمليات الكيميائية التى وصفها الرازى أو ذكرها تتضمن التقطير. التكليس (الإحراق)ء 
والإذابة» والتبخير. والبلورةء والتصعيد. والحنقية ( الفلترة)» والدمج» والمراهم» وهذه الأخيرة 
عملية لححويل المواد إلى لدائن. ومعظم هذه العمليات كانت تستخدم فى تحويل طبيعة ا لمعادنء 
والتى كانت حسبما يقول الرازى توجه على النحو التالى: أولا يجب تنقية المادة التى سوف 
تستخدم بالتقطير ‏ والإحراق والدمج أو أية معالجة أخرى مناسبة. فإذا ما تم تخليص المواد الجام 
من الشوائب العالقة بها كانت الخطوة التالية تحويلها إلى حالة يكن صهرها بسهولة بواسطة 
تحويلها إلى لدائنء وهو ما ينتج عنه ناتج منصهر تماماء بدون انبعاث أي أبخرة» عندما تسقط 
على صحن معدنى ساخن» ويعد عملية اللدائن» تتم عبلية الإذابة لتحقيق المزيد من تفكيك 
المادة. فى " مياه حادة "؛ ولم تكن هناك عموما سوائل حمضية ولكن قلوية ونشادرء على الرغم 
من أن عصير الليمون واللبن الرائب اللذين بهما حموضة ضعيفة. كانا يستخدمان فى بعض 
الأحيان. وعندئذ كان يتم تجميع المواد الذائبة المحنوعة» التى يحم اختيارها بطريقة مناسبة وفقا 
لكمية " الأجسام ٠"‏ و"الأرواح "... إلخ؛ والتى يفترض أنها تتلكها سويا. وأخيرا كانت المواد 
المذابة ا مجمعة تخضع لعملية التحويل إلى الحالة الصلبةء وإذا كانت العجربة ناجحة فلا بد أن 
تكون المادة الناتجة هى الأكسير."“ وبالنظر إلى المقاربة المنهجية للرازى وإصراره على ضرورة 
العمل بصورة عملية. فقد اعتير» بحق. أحد المؤسسين الرئيسيين لعلم الكيمياء الحدذيث. 

وثمة كيميائي مهم من النصف الأول من القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي» يختلف 
کلیا فی مواقفه عن الرازى» هو محمد بن أميل التميمى. وهناك عدد من كتبه بقيت مخطوطة 
دبعض كتاباته فى قالب شعري عن الكيمياء. و "رسالة الشسس إلى الهلال "؛ مشلا تحتوى على 
۸ بيتا من الشعر» وفيها تمثل الشمس الأكسير والقمر ممل الزنبق. وهناك كتاب مهم بقي 
فى عدة مخطوطات. هو ”كتاب الماء الورقى والأرض النجمية". فى مدخل هذا الكتاب يخبرنا 
المؤلف كيف أنه ذهب مع صاحب له إلى معبد بوصير(فى مصر) الذى كان معروفا باسم "سجن 


)١(‏ الخطوط العريضة التى سبق ذكرها عن مناهج الرازى صورة مكففة قليلا عن وصف هوليارد فى 
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يوسف”. وفى الداخل وجدا أن الحوائط والسقف مغطاة بنقوش باللغة الهيروغليفية؛ هذه الكتابات 
التى كانت خرانة الحكمة الكيسيائية كتبها هيرمس. وقد نشر ابن أميل التميمى هذا فى قصيدته 
ارسالة الشمس" وقدم شروحا لهذه الأبيات فى " كتاب الماء الورقى" وهذا الكتاب الأخير نص 
مهم للغاية. لأنه بمثابة المخزن للقواعد الكيميائية. لاسيما تلك المنسوبة للقدماء والمؤلفين ذوى 
الأسماء المنتحلة. ويضع ابن أميل مؤلفات جابر تحت وطأة اللوم أحيانا ويتجاهل الرازى تماما كا 
هو متوقع من كاتب كان يعتبر أن ال جانب التأملي والخفي فى الكيمياء أهم جوانيها. 

والقول الحق» إن العالم العظيم» والفيلسوف الحكيم» والطبيب أبن سينا "' لا يكن اعتباره 
كيميانيا إطلاقاء لأنه بنكر فى كتابه " كتاب الشفاء "وفى غيره» الاعتقاد الرئيسي فى الكيمياء. 
وتحديدا إمكانية تحويل طبيعة المعادن. وعلارة على ذلك أظهر البحث الحديث أن معظم الكتب 
الكيميانية التى تحمل اسمه لم تكن من إنتاج قلمه. وهناك كتاب واحد باق موجود فقط فى 
ترجمة لاتينية بعنوان « ١ة‏ ٠ل‏ 10۴۲ » ويبدو أنه يرجع فى تاريخه إلى بداية القرن السادس 
الهجرى / الثانى عشر الميلادي تقريبا. وعلى الرغم من أن هذا رما يكون مؤلفا أصليا لابن 
سيناء فيبدو أنه قد أخضع لعمليات تبديل ومراجعة فى النسخة اللاتينية. والكتاب طويل قاما 
ويتناول طبيعة الكيمياء وأغراضها وأصولها والعمليات المطلوية لإعداد الأكسير. ويورد عددا من 
الاقتباسات من الباحثين السابقين والمؤلفين ذوى الأسماء المنتحلة ومنهم فيشاجورس. وأفلاطون. 
وأرسطو. وهيرمس» ومريانوس» وجابر بن حيان. وذو التون المصري. وأبو بكر محمد ابن زكريا 
الرازى وأبو نصر محمد بن محمد الفارابى. 

وهناك كتاب آخر ينسب إلى ابن سينا هو " رسالة الأكسير" الذى بوجد أيضا فى ترجمة 
لاتينية بعنوأن ” Avicenna adHasen regem apistola de re recta‏ ” والکتاب علی 
شكل خطاب من ابن سينا إلى أبى الحسن سهل بن محمد السهلي ويحتوى على تسعة أقسام. 
ويقول الكاتب فى مقدمته إنه فحص كتب الؤيدين وا معارضين للكيمياء. ولكن ا أنه لم يستطع 
أن يحصل على صورة حقيقية من الكتابات فقد كون أراءه الخاصة بشكل مستقل. ويتضمن 
الكتاب وصفا لطرق تلوين المواد. والتجميع وتجهيز الأكسير. ويقدم الأوصاف المدققة الواعية 
لختلف العمليات كما يصف الجهاز الذى يبدو أن الكاتب كان قد اخترعه. والحقيقة أن الكتاب 
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کتاب إرشادي للمعمل؛ ويؤكد ابن سينا على نقطة أنه كان دائما يخضع فروضه للاختبارات 
التجريبية. 

ويوجد كتابان مهمان كتبا باللغة الإسبانية فى الشطر الأخير من القرن الرابع الهجري / العاشر 
الميلادي بقلم مسلمة بن أحمد (ت ۳۹۹ ه / ٠١١١‏ م أو بعدها بعامين). وعلى الرغم من أنه 
كان من أهالى قرطبة فقد كان معروفا باسم المجريطي لأنه أقام فترة طويلة فى مدريد. والكتابان 
هما " كتاب رتبة الحكيم ومدخل التعليم " والثانى " غاية الحكيم " وهو كتاب فى التنجيم. كان 
المجريطي فلكيا مشهورا وينعكس ميله نحو العلوم الطبيعية فى كتابه " رتبة الحكيم " الذى يصر 
على أرضية جيدة فى الرياضيات والعلوم لا بد منها للكيميائي الطموح. وكان لابد لهذا من أن 
يضمن دراسة الرياضيات فى صفحات إقليدس وبطليموس,» والعلوم الطبيعية عند أرسطو أو 
أبوللونيوس. ويعد ذلك ينبغى على الدارس أن يجرب يديه فى العمليات» وعينيه فى القفحص. 
وعقله فى التحفكير فى المواد الكيميائية وردود الفعل. وينبغى على الكيميائي أن يناضل لکي 
يتبع الطبيعةء الذى هو خادمهاء مثل الطبيب؛ إذ إن الطبيب يشخص الرض ويباشر العلاج؛ 
ولكن الطبيعة هى التى تفعل. 

ويضم كتاب "رتبة الحكيم " توجيهات غاية فى الدقة وميسورة الفهم لعنقية الذهب والفضة 
بواسطة الصهر فى البوتقة وطرق أخرى» وهو ما يساعد على بيان أن الكيمياء المعاصرة عرفت 
نظام المعامل. أيضا يصف مؤلف الكتاب عملية تجربة عن تجهيز ما يسمى الآن أوكسيد الزئبقء 
تم لی اسان کی ويندر تماما أن نجد فى أدبيات الكيمياء حتى أقل اقتراح بأن متابعة 
التغيرات التى تطرأ على الوزن فى أثناء رد الفعل الكيميائي قد تؤدى إلى نتائج مهمة؛ وهو 
إجراء تم تطبيقه لأول مرة على يدي جوزيف بلاك فى منتصف القرن الڅانى عشر الهجري/ الثامن 
عشر الميلادي» واستمر على مدى ما يزيد على ماثتي سنة مبدأً هاديا فى علم الكيمياء. ويجب 
ملاحظة أن كتاب " رتبة الحكيم "لم يكن قد كشب حتى سنة ۰۰ھ / ۱۰۰۹ م أو بعدهاء وهو 
ما يعنى أنه كتب بعد عامين على الأقل من وفاة المجريطي. ولهذا السبب يسمى مؤلفه أحيانا 
المجريطى الزائف. ولكن من الممكن فى هذه الحالة. مغلما هى الحال فى كثير غيرهاء أن يكون قد 
تم تحرير الكتاب وربا تكبيره بعد وفاة المؤلف الأصلى. 
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وعلى الرغم من الاستمرار فى كتابة الكتب الكيميائية فى العالم العربي قى أثناء القرنين 
الشامن والتاسع الهجربين / الرابع عشر والخامس عشر الميلاديين. فقد كان هناك عدد أقل من 
المؤلفين النابهين ما كان فى العصور السابقة. وكانت مشل هذه الكتب فى غالبها إعادة ترتيب 
وملخصات لكتب سابقة أو شروحا لها. وأحد أواخر الكيميائيين العرب» وكذلك أحد أعظمهم فى 
العصور الوسطی. هو عز الدین أیدمر الجلدکي» الذی کان مصریاء توفی سنة ۳٤۷ھ/‏ ۲٤۳٠م‏ أو 
بعد ذلك. ولا نكاد نعرف شيئا عن حياته» ولكنه يخبرنا آنه أمضى سبعة عشر عاما فى رحلات 
متدة. أخذته إلى العراق» وآسيا الصغرى. والمغرب. واليمن» والحجاز» والشام ومصر» حيث استقر 
فى نهاية المطاف. ويشل الجلدكى الاتجاه الصوفي والمجازي فى الكيمياء العربية» بيد أن هناك 
دليلا على أنه قام بتجارب حقيقية فى عمليات عملية ومواد كيميائية. وقد كتب عددا كبيرا 
من الكتب. كثير منها بقيت فى مخطوطات» على الرغم من أنه ينبغى النظر إليها على أنها 
تشترك مع هذا العدد الكبير من الكتابات الكيمائية العربية التى تنتظر التحرير والدراسة. وقد 
امتدت اهتماماته إلى الخواص؛ أي الخصائص السحرية للأشياء. وعلم تركيب الأدوية. والطب. 
والتنجيم وخاصة نبة المعادن وغيرها من المواد إلى الكواكب السبعة. وغالبا ما يفكر فى 
المعوازيات بين العمليات الطبيعية والكيميائية. ويهاجم ابن سينا الذى أنكر إمكانية التحويل 
الصناعي لطبيعة المعادن. ولم يكن كاتبا على قدر كبير من الأصالة وكثير من عمله يتمشل فى 
الشروح والتعليقات على كتب الكتاب السابقين. وتكمن أحمية مؤلفاته فى ذلك العدد الكبير 
من الاقتباسات التى رآها الجلدكي مناسبة لتضمينها فيهاء وهى قيمة تعززت بالدقة التى وضع 
بها الاقتباسات عموما. وفى حالات عديدة كانت الأعمال الأصلية الحى أخذ عنها الاقتباسات 
ما زالت موجودة» ويظهر من فحصها أن الجلدكى كان ناقلا حريصا؛ ومن ثم فإننا رما نقبل بثقة 
تامة الفقرات الأخرى الحى لا نعرف عن وجودها شيا على أنها فقرات حقيقية. 

وأحد كتبه " نهاية الطلب " غني بصفة خاصة بالمادة حسبما يمكننا الحكم من الحقيقة القائلة 
إنه يقتبس او يذكر. ما لا يقل عن اثنين وأربعين كتابا لجابر بن حيان وعددا كبيرا للمؤلفين 
الآخرينء ومنهم ابن أميل التميمى» وابن سيناء والمجريطى. وخالد بن يزيد وأبو بكر محمد بن 
زكريا الرازى. وهناك كتاب آخر يستحق الدراسة هو "كتاب البرهان فى أسرار علم الميزان". ويهتم 
الكتاب. كما يوحى عنوانه» جزنيا بنظرية الميزان التى عرضها جابر بن حيان» ولكنه يحتوى 
أيضا نطاقا واسعا من المعلومات القيمة. إذ إن الجلدكى يولى اهتماما خاصا لتصنيف واسع» 
والنباتات والمعادن. فعلى سبيل المثال» تم تصنيف الحيوانات إلى سبع مجموعات: البشر؛ 
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وشياطين الأرض. والطيورء والحيوانات البريةء والماشية» وحيوانات الماء والزواحف. كذلك تم 
تقسيم النباتات إلى سبع مجموعات» بحسب ارتباطها بالكواكب السبعةء كما ناقش استخدامها 
فى الكيمياء. وتم تصنيف المعادن أيضاء ولكن بطريق أقل تنظيما. و «كتاب البرهان» كتاب 
مهم للغاية لأنه فى حقيقته ملخص لكثير من المعارف الحى تراكمت فى العالم الإسلامي حتى 
القرن الشامن الهجري / الرابع عشر الميلادي. فهو لا يتناول فقط الكيمياء ولكنه يتناول أيضا 
علم الكلام والفلسفة وهيئة الكون (الكوزمولوجى) والفيزياء والتنجيم وسحر الحروف. ولم تتوقف 
دراسة الكيمياء العربية وعمارستها بعد زمن الجلدكي وإنغا استمرت ولها أتباعها الجادون حتى 
القرن الحالى. وسوف نختم هذا المسح الموجز. على أية حال بكلمات قليلة عن تأثير الكيمياء 
العربية على تطور نظيرتها الأوربية. 

بينما لم تكن أوربا العصور الوسطى الباكرة تفعقر إلى الصناع والحرفيين مشل الصباغرن. 
والرسامين. وصانعى الزجاج» وصاغة الذهب وغيرهم» يبدو أنه لم تكن هناك معرفة بالكيمياء 
فى الغرب حتى استقدامها من العالم الإسلامي. وهى عملية بدأت فى القرن السادس الهجري/ 
الغانى عشر الميلادي. وكانت إسبانيا أعظم مركز لبث المعرفة العربية فى أوربا - حيث كان الجزء 
الجنوبي من شبه الجزيرة ما زال تحت الحكم الإسلامي. فى إسبانيا ۱٠٤١٤‏ م استكمل روبرت 
الکتونى Jy Robert of Ketton‏ ترجمة لكتاب عربي قى الكيمياء إلى اللغة اللاتينية. وكان 
فى طليطلة أن قامت مدرسة من المترجمين بترجمة عدد كبير من المؤلفات العلمية العربية إلى 
اللاتينية. وکان بارزا بين هؤلاء المترجمبن جیرارد الکریونی ( 0۰۸ - 0۸۳ ھ / ~١١١٤‏ 
۷ م تقريبا ). ومن بين المؤلفات الكيميائية التی ترجمها کان کتاب للرازى ويعتقد أيضا أنه 
ترجم أحد كتب جابر بن حيان. وكانت هناك أيضا ترجمات عديدة أخرى لكتب فى الكيمياء قت 
فى الفترة نفسها؛ ومن الأمور ذات الدلالة أن الكثير من الكلمات الفنية لم يكن لها معادل فى 
اللغة اللاتينية ومن ثم كان المترجمون مضطرين إلى تقديم هذه الكلمات كما هى بحروف لاتينية 
منقولة مباشرة عن اللغة العربية. ومغل هذه المسطلحات صارت جز من المغردات العلمية فى 
اللغات الأوربية. والأمخلة فى اللغة الإغجليزية هى: 


Alkali , alchemy , alcohol , athanor , elixir , naphtha 


وكلمات أخرى كثيرة. وتحدث الظاهرة نفسها فى علوم أخرى وتكنولوجيات أخرى. 
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وعلى الرغم من أن كتابا واحدا أو اثنين أصليين من مجموعة جابر تقت ترجمتهما إلى اللغة 
اللاتينية. فإن الكتب الأخرى باللاتينية التى تحمل اسم جابر ليست لها أصول عربية معروفة. 
ومن الممكن طبعا أن تزيح دراسة الكتابات ال جابرية التى لم تنكر نسبتها إلى جابر بن حيان حتى 
الآن النقاب عن ارتباط مباشر بالجبر اللاتيني ١١٠1ء6 141١‏ ولكن يبدو أن هذا غير محتمل. 
وكون أن مؤلفات الجر اللاتيني موضوعة على أساس من النظرية العربية الكيميائية أمر غير 
منكور» ويبدو محتملا من مختلف تحويلات العبارات وأن مؤلفها كان يعرف العربية. وعلى أية 
حال» فإن الأسلوب العام مختلف تماما عن أي كتابات معروفة فى المجموعة الجابرية» ولا تحتوى 
على أي أفكار جابرية مغل نظرية الميزان واستخدام التعداد الألفبائي. وربا كانت هذه المؤلفات 
قد كتبها باحث أوربى» ولكن مهما كان أصلهاء فقد باتت الحجج الرنيسية فى الكيمياء الغربية 
الباكرة واحتفظت بهذا المكان عدة قرون. 
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الفصل التاسع حشر 


أدبيات الطب العربى 
هاسکیل !یزاکس 
جامعه کمبریدج 


لا يوجد بين العلوم علم لقي من الحماية والرعاية بين العرب ما لقيه الطب - وهو علم أخذوه 
عن الإغريق ثم امتازوا عليهم فيه كثيرا. وتقول الحكمة العربية: " العلم علمان» علم يرفع» وعلم 
ينفع» فالرافع الدين والنافع الطب ". ولم يكتف المسلمون بوضع الطب فى مستوى عال ولكنهم 
أيضا أضفوا لقب " حكيم " على من يمارسون الطب» وهو مصطلح يستخدمه المسلمون حتى 
اليوم فى مجالات عديدة. والربط بين الطب والتعليم الدينى جدير بالملاحظة وهو سمة مفرحة من 
سمات الحياة الإسلامية؛ لأنه وفقا للحديث النبوى:" العلم علمان» علم الفقه للأديان وعلم الطب 
للأبدان". 


والطب العلمي» منذ موت جالينوس حتى مولد وليم هارفى» ظل حيا بواسطة المدارس النشيطة 
فى بيزنطة والعالم العربي. بينما كاد أن يتوقف بين اللاتين الجدد فى أوربا. والذين كانوا يعلون 
تحت وطأة اجهل والخرافة وبين البيزنطيين الأواخر بقي وجوده معلقا بدلا من النمو وتحت الهلال 
الساطع فى الشرق كان لابد لنا أن نعجب بواحدة من أبرز مراحل تاريخ الطب تلك التى تطورت 
داخل نطاق ثقافة الحضارة العربية. 

وقبل الإسلام كان هناك القليل جدا من الطب تارسه القبائل العربية ولم يكن هناك دليل على 
وجود أطباء. أو دجالين أو تلميح إلى المداواة. ولم يدع النبي محمد عليه الصلاة والسلام نفسه 
معجزات. وعندما كان يحتاج إلى مشورة طبية كان يطلب خدمات الحارث بن كلدة - أول طبيب 
عربى درس الطب فى جنديسابور؛ ووفقا للحديث النبوي قدم محمد صلى الله عليه وسلم نصانح 
عن الصحة والنظافة الشخصية عرفت فى شكلها الجماعي فيما بعد باسم " الطب النبوي " “ 


C.L.Elgood "Tibb-ul-Nabi” , Osiris „XIV ,1962,38. (1) 
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ومع قدوم حركة الفوح الإسلامية واستيلاء العرب على أراض بعيدة عن ديارهم الأصلية. لم 
يخفق العرب فى اكتشاف افتقارهم إلى العلم. وخاصة العلم الطبي. ولم يكن لديهم اعتراض على 
تلقى المعرفة الطبية من اليونانيين الوثنيين. ولكن على الرغم من أن التأثير الرئيسي على العلم 
العربي كان إغريقيا بالتأكيد. فقد كان فى النص فقط وليس فى الروح. فلم تنزل الروح الإغريقية 
قط أو كانت تستطيع النزول على المؤمنين الحقيقيين بالإسلام. فلم يكن هناك مسلم يعرف شيا 
مكتوبا باليونانية فى أصلها؛ إذ كان لابد من ترجمة الكتابات اليونانية إلى اللغة العربية. 

ومن أجل هدفنا ريا نضع الحدود للطب العربي فیما یبین سنوات ۸۵۰ هد / ٠۲۳۰‏ م (فيما 
بين القرن الثالث والقرن السابع الهجريين). هذه القرون الأربعة تغطى أحداثا على اعلى مستوى 
من الأهمية بالنسبة لتاريخ الفكر العربي. وكانت معرفتهم الطبية قد تأسست على المبادئ 
الفلسفية والمنطقية: على استقراء يمضى بواسطة تجرية الاختيار» مراقبة دانما وحريصة وتصعد 
ببط ء إلى تعميمات النظرية. وهذا موضح توضيح وافر» خاصة فى مؤلقات ابن سينا. 


مرحلة الترجمة وجنديسابور 


لا يكن تحديد فترة الترجمة تحديدا دقيقا؛ فهى تقع تقريبا ما بين سنة ٠۳۲‏ ه / ١٠۷م‏ 
وسنة ١۲۳د‏ / ۸٠٠‏ م. ولكن قبل ذلك كان الأطباء فى جنديسايور يترجمون بالفعل بعض 
المادة اليونانية إلى السوريانية وإلى العربية أحيانا. وكانت بعض هذه الترجمات متفرقة. وأقدم 
تأثير أجنبي بالتأكيد يمكن أن نستنبطه فى مجال الطب العربي» هو فى طبيعة الفترة أكثر منه 
فى الترجمة المباشرة. ويبدو أن أقدم القائمين على هذه العملية كانوا من النصارى فى معظمهم. 
وبدرجة أقل من اليهود الذين كاتوا تحت الحكم الساسانى وسكنوا العراق وال جزء الجنوبي الغربي 
من فارس. ويمكن تتبع أثر مشل هذا التأثير فى كتب أهرون وماسرجويه اللذان عكفا على 
المصادر اليونانية وأطلقا بشكل كامل عنان مذاهب العناصر الأربعة (اصتقسات) الأخلاط 


الأربعة وا لأمزجة الأربعة 


ووفقا لبار هيربايوس ' تمت ترجمة مجموعة رسانل أهرون الطبية ( كناش )من السوريانية 
على يدي ماسرجويه إلى اللغة العربية من أصل يوناني وهذا القول يتناسب جيدا مع قول ابن 


(1) Cited by Elgood , Medical history of Persia ,99. 
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أبى أصيبعة بأن سيرجيوس,» الراهب من رأس العينء كان أول من ترجم كتبا طبية وفلسفية عن 
اليونانية. ومن ناحية أخرى» يقرر فؤاد سيزكين "". أن ماسرجويه لم يترجم فقط رسائل أهرون 
ولكنه أضاف من لدنه مقالتين. وهكذا يكون واحدا من أوائل المترجمين الذين ترجموا الكتب 
الطبية إلى اللغة العربية. وأيضا أقدم كاتب طبي بهذه اللغة. وقد ذكر إلجود كتابه الآخر " كتاب 
فى أبدال الأدوية ". ولكن مايرهوف يرفض أصالة تأليفه. ولا بد أن مؤلفات ماسرجويه لقيت 
قبولا طیبا من الأطباء المسلمین. لأن أبا بکر محمد بن زکریا الرازی یقتیس منه مرارا وتکراراء 
مستخدما عبارته التقديية " وقال اليهودي". 


بدأت الترجمة بجد سنة ١٠هد‏ / ۸١١‏ عندما أسس الخليفة المأمون مؤسسته الشهيرة 
بيت الحكمة ببغداد. وفى هذه الأكاديمية بدأ العلماء النساطرة من جنديسابور "' يترجمون من 
المخطوطات اليونانية. وقد وضعت النسخ العربية فى شكلها النهاني بالتصحيح على الأصول 
اليونانية. وأضيفت إلى هذه الترجمات ترجمات من اللغة الفارسية وبدرجة أقل من المصادر 
الهندية. وفيما بعد مع تدهور جنديسابور وصعود بيت الحكمةء نشهد ميلاد الكتابات الطبية 
العربية فى الترجمات. 


وأفضل المترجمين المشهورين وأحسنهم كلهم كان المسيحي العربي الموهوب المدعو حنين بن 
إسحق العبادي الذی کان من مواليد الحيرة سنة ۱۹۲ هھ / ۸-۰۸ م ومات سنة ۲٣۰‏ هھ / ٣۸۷م.‏ 
كان إراسموس النهضة العربية وعرف فيما بعد فى الغرب اللاتيني بام كuز†ز‏ ٣ه[‏ أو 
Hunainus‏ وقد شكلت المقدمة أو #ع0عهء1 التى كتبها حنين جز ءا من مجموعة المقالات الطبية 
lٺ.Articella As Medicin2٥‏ التى صارت فيما بعد الأساس لمقررات الدراسة الطبية قى 
الجامعات العربية "'. 


ولكي نقيم باختصار أهمية دور حنين باعتباره ناشرا للمعرفة» من المهم أن نعرف أن المعرفة 
العلمية العربية» حتى زمن حنين» لم تكن ضئيلة فحسب وإنما كانت تفحقر أيضا إلى المحطلحات 


GAS, II] „206-7.‏ ?( 
El? “Gondeshapur”.‏ 2( 
Pearl Kibre „, Studies in Medieval Science, 1, London , 1984,186‏ )3( 
عن دور حنين فى حركة الترجمة ككل انظر ما يلى. الفصل الثامن والعشرين. 
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الجوهرية جدا لنقل الفكر. وعلى الرغم من أن الترجمة من المادة اليونانية إلى السوريانية بدأت فى 
النصف الأول من القرن السادس الميلادي. فقد كانت معظم هذه الترجمات ذات مستوى متدن. 
وكثير من النسخ السوريانية من أعمال حنين. بطبيعة الحال» ترجمت إلى اللغة العربية فى نهاية 
الأمر. ويذلك وجدت طريقها إلى المجموعة العربية. ويسبب هذه الحماسة الباكرة نحو الترجمة 
وتأسيس تقاليد. لم يلبث العرب أن امتلكوا ( على سبيل ا مال ) ترجمات لکل كتاب من كتب 
جالينوس التى كانت ما زالت تدرس فى مراكز التعليم اليوناني منذ القرن الأول الهجري/ السابع 
الميلادي إلى القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي. ويكن أن يكون هذا بلا شك لأن مؤلفات 
هذا الطبيب العظيم فى مجملها وكذلك مناهجه ونحانجه. قد استوعبها الأطباء العرب اللاحقون 
تماما وصارت جز ءا مندمجا فى تعليمهم الطبي. 


لم يكن أسلوب حنين مجرد تلاعب بالكلمات ولكنه كان بحثا عن المغردات العربية التى تحمل 
المعنى الدقيق نا يعادلها فى اللغة اليونانية. فقد كان هو المترجم الممتاز وكان أمينًا على الأصل 
اليوناني - وهی لغة کان يتقنها فى شبابه؛ ومن ثم ترجم ١10هاهطء‏ إلى "برد " وكلمة ئuا٣‏ ٣۹م‏ 
إلى ”سبل ” ١‏ والكلمة اليونانية الأولى معناها ورم صغير جامد على حافة الجفن الأعلى؛ والكلمة 
الغانية معتاها قطعة من القماش المهلهل؛ غشاء مشل القماش المغطى بالدم يغطى جزءا من 
القرنية أو يغطيها كلهاء وهو تعقيد يحدث كثيرا فى مرض الرمد الحبيبى أو التراكوما ). 

وفى تاريخ لاحق لم تصبح هذه ترجمات شانعة بوصفها كتبا إرشادية بقدر ما كانت كتبا 
مرجعية. وعلى سبيل المخال. كان من الأسهل على طالب الطب أن يدرس كتاب علي بن عيسى 
الكحال عن أمراض العين " تذكرة الكحالين " بدلا من كتاب حنين " عشر مقالات ". ولكتاب 
"عشر مقالات“ أخطاؤه» لأن هناك طلبا على التوازن بين النظري والعملي؛ وبالنسبة للمبتدئ 
الذى يبدأ فى دراسة طب العيون» يصعب عليه متابعة هذا الكتاب. ويجد ابن أبى أصيبعة أن 
ترتيب المقالات يفعقر إلى الاتساق. وأن المحتويات مختصرة. ويقرر أيضا أنه عرف عن مقالة 
حادية عشرة تتناول العلاج بالعمليات الجراحية. وتتأكد هذه الملاحظة من جانب أبى بكر محند 
ابن زکریا الرازی الذی یشیر إلیها فى كتابه المسمی " کتاب الحاوى ". وبتأليف كتاب ثان عن 
طب العيون لاستخدام ولديه داود وإسحق» وضع له عنوان " كتاب المسائل فى العين ٠"‏ قدم حنين 
موضوعا جديدا فى أدبيات الطب العربي - نوعا من التعليم الطبي الشفاهي الذى صار منتشرا 
للغاية فيما بعد بين دارسى الطب ١‏ وربا نلاحظ أن سلسلة التعليم الشفاهي فى الأدبيات الطبية 
الإنجليزية بقيت منتشرة بين طلاب الطب حتى الثلاثينيات والأربعينيات من القرن الحالى ). 
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مرحلة التطور والإسهامات الأصلية: 


فى غضون فترة تقل عن قرن من الزمان وبعد تراكم مشل هذه المادة الطبية. أبدى الأطباء 
العرب نشاطا جما فى دراسة الطب وتعليمه. وربا يقول المرء إن هذه كانت فترة البحث والدراسة 
بعد فترة الترجمة. ودراسة ما تم ترجمته دربتهم على الملاحظة الحريصة والتفكير الواضح. وعلى 
الرغم من الاحتياج إلى " مساعدات للتشخيص ". فإنهم كانوا بارعين با يكفى لتكوين مناهجهم 
الإكلينيكية. وعدلوها فى بعض الأحيان. ولكنها كانت دائما متسقة مع مناهج أسلافهم الإغريق. 

كان الطبيب العربي فى البداية مارسا عاما؛ ولم يكن اختصاصيا؛ وقد سعى أيضا إلى أن 
يكون موسوعيا وحاول أن يتوسع فى مخطط المعرفة الطبية مع تبجيل للأوائل. وهذا مبين بشكل 
جيد فى كتاب " فردوس الحكمة " لعلي بن ربان الطبرى الذى عاش فى القرن الثالث الهجري 
/ التاسع الميلادي ". وبتناول " الفردوس" بصفة رئيسية الطب بعناه الصحيح» ولكنه يتناول 
أيضا إلى حد ما الفلسفة, والأرصاد الجوية. وعلم الحيوان. وعلم النفس. والتنجيم. هذا الكتاب 
هو الأول من نوعه وهناك ما یبرر تفکیر المرء فی أنه کان مقصودا أن یکون کتابا دراسيا لطلاب 
الطب لأن.المؤلف يلاحظ أن من يتمكن من هذا الكتاب ويسبر غوره تماما ويستوعبه كاملا سوف 
يجده أعظم جزء ما يحتاج إليه الخريج الشاب من علم الطب وفعل القوى الطبيعية فى هذا العالم 
الصغير وفى الكون كله أيضا. "' 


يخاطب علي الطبرى فى مقدمته أولئك الذين ينوون أن يصيروا أطباء ليدلهم على كيفية 
مقاربتهم موضوعهم. وهو يقارن المهنة الطبية بالمهارات الأخرى. مشل النجارة. والحياكة وغيرها 
من الأعمال اليدوية ويواصل القول إن مهارة المهنة الطبية لا يكن أن تكتسب فى سهولة؛ إذ إنها 
تحتاج فترة من التدريب والدراسة» ولكن أولثك الذين لا يصبرون كشيرا يمكنهم الإفادة من هذا 
الكتاب الذى» عندما يقارن بكتب أخرى يكون بمثابة حجر فريد بين غيره من الأحجار الكرية"'. 


(1) تاريخ الميلاد غير معروف» ولكن صديقى يضعه حوالي سنة ۷۸9 م. 
(۴) صدیقی» فردوس الحكمة. ۳. 


(۳) نخسه.۔ 
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ویبذل ادوارد جرانفیل براون فی كتابه عن الطب العريي Arabian Medicine‏ محاولa‏ 
بسيطة لوصف مقدمة الغردوس» ولكنه يرقم أجزاء الكتاب» وفصوله وما يحمله من خطاب. ويقدم 
ماکس مایرهوف شرحا أکشر تفصیلاء ویعدد ۳٣۰‏ فصلا. ویصف محتویاتها باختصار ویلحق 
بورقته كشافا بالمصطلحات الفنية وقائمة بالأدوية وا معا جات. ويعتمد على الطبري بصفة أساسية 
على المصادر اليونانية. وبغض النظر عن هيبوقراط وجالينوس» يذكر الأسكندر الأفروديسي؛ 
وستيفانوس السكندري. وفيشاجورس. وهناك أيضا دليل على وجود بعض العناصر الهندية. 
لاسيما فى الفصل الذى عقده عن المواد الطبية. والكتاب العرب الوحيدون الذين اقتبس منهم 
ماسرجويه» ويوحنا بن ماسويه وحنين بن إسحق '. ويستبعد براون النظرة إلى الكتاب على أنه 


لایزید إلا قليلا عن كتاب جيب " "'. 


التعليم والاحتراف والتخصص 

فى عصور ما قبل الإسلام والعصور الإسلامية الباكرة. كانت مهنة الطب كقاعدة عامةء 
یتوارٹها الابن عن الأب» كما کان الحال فى آل بختيشوع» وآل ماسويه. وآل قرة. فقد کان تعليم 
الطب ينهج نهج الإغريق وكان بردد بقوة رنين الاهتمام بالبلاغة والجدل وكانت الطرق النى يتم بها 
تححيل المعرفة النظرية والمهارة العملية المطلوبة لممارسة المهنة تتنوع تنوعا كبيرا. ونعرف هذا من 
تراجم الأطباء التى وصلتنا فى كثير من الكتابات العربية. وكان بعض الطلاب يحصلون على 
معرفتهم وخبرتهم بالتتلمذ على طبيب مشهور لفعرة من الوقت» يحقنون مهنتهم فى أثنائها. وكان 
البعض الآخر يرتبطون بإحدى المستشفيات حيث يلقون محاضرات عامة على طلاب الطب وهو 
ما يبدو أنه كان مارسة شائعة. أما التوجيهات العملية فكانت تتم عن طريتق اصطحاب الطبيب 
فى جولاته. وملاحظة ما يجرى بالعيادات والمعاونة فيها. كانت فترات العمل فى المستشفى 
أساسية للأطباء الممارسين الشباب الذين كانوا حريصين على تحسين خبرتهم الطبية وتعزير مسار 
حياتهم المهنية. ولابد أنه كان من الصعب إلى حد ما فى بعض الحالات تحقيق هذا الهدف؛ لأنه. 
إذا ما حكمنا بتاء على خطابات معينة وجدت فى أوراق جنيزا القاهرة. كان من المهم للطبيب 


(1) Meyerhof, “ Tabari’s Paradise of Wisdom “ ,6-54. 
(2) Arabian Medicine , 44. 
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الشاب أن يحصل على خطابات توصية من شخص له سلطة. مشل الوالى. أو القاضى فضلا عن 
شهادة تزكية من رتيس الشرطة "'. 


وكان هناك تنوع كبير فى جميع الفترات فى التعليم الطبي القياسي» وكما قد يتوقع المرء 
عندما لا يكون هناك تحكم حقيقي وفعال فى الممارسة الطبية. سواء بالترخيص أو بأى وسيلة 
أخرى. وطوال الفترة الت ندرسهاء وإلى حد صغير فى المدن وبشكل أكثر حصرية فى مناطق 
الريف» كان جاتب الحرفة فى الطب هو المسيطر. ومعه كان التعليم التقليدي فى الأسرة والتلمذة 
قد صار بالتدريج بعيدا تماما عن أي أسس علمية أو نظرية. ومع هذاء فإنه فى أثناء العصر 
العباسي والفاطمي كان هناك بالتدريج تحديد للمعايير القياسية للمقررات الواجب دراستها فى 
الطب. وقد تأسس نوع من الاختبارات المؤهلة فى عصر الخليفة العباسي المقتدر ( حکم ۲۹۵- 
۲۰ھ / ۹۰۸ -۹۳۲ م) عندما لاحظ حالة من حالات الممارسة السيئة سنة ۳۱۹ ه/ ١۹۳م.‏ 
وعندها أصدر مرسوما. حسبما يقول القفطى فى كتابه " إخبار العلماء بأخبار الحكماء"" 
بأن ينع أي شخص من مارسة الطب فى بغداد ما لم يكن قادرا على إقناع سنان ابن ثابت 
(ت۳۳۱ھ/ ٩٤۳‏ م) بقدرته وكفاءته فى مارسة هذه المهنة. وكان هذا المرسوم محاولة باكرة. 
إن لم تكن الأولى. لتنظيم مارسات العلاج» ويمكن اعتبار هذه المحاولة واحدة من أوائل هيثات 
الاختبار ومنح الترخيص. 

وفى أثناء القرنين الخامس والسادس الهجريين / الحادى عشر والثانى الميلاديين. عندما وصل 
الطب العربي مرحلة النضج. نلاحظ صعودا فى معايير التعليم الطبي. والاحتراف والتخصص» 
فقد ظهرت أدبيات خاصة تتناول معظم فروع الطب وكذلك موضوعات ترتبط بالطب. أو ترتبط 
على نحو ما بفرع آخر له علاقة بالمهنة. مغل الصيدلة والتغذية والتنجيم» والسحرء وأخلاقيات 
الطب وآدابه. ولم تكن هذه الكتابات بالضرورة بأقلام المتخصصين كما نعرفهم الآن. ذلك أن 
الأطباء العموميين كتبوا مجلدات كبيرة عن كل الأمراض بالتفصيل. وكان بعضها يتضمن 
التشريح» والمادة الطبية» وعلم الأمراض كذلك. وصارت مؤلفاتهم موسوعات أكثر منها كتب 
دراسية. وكتاب "الجاوى " للرازى. وكتاب " كامل الصناعة " للمجوسي. وكتاب " القانون " لابن 


(l S. D. Goitein , A Mediterranean Society ,II , 250. 
(2) Lcipzig ,1903 ,191. 
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سينا أمثلة بارزة على هذا. وفى تاريخ لاحق نشهد نمطا جديدا من الكتابات ظهرت فى المشهد. 
کتبا من نمط " الموجز" والکتب الأکثر إدماجا والتی کتبت على شکل جداول مشل کتاب ابن جزله 
”تقويم الأبدان". وكانت الفكرة وراء إنتاج مغل هذه الكتب جمع الكشير من المادة المبعثرة فى مجلد 
واحد تسهل قراءته ويكن للأطبا ء الممارسين الشباب ودارسى الطب الحصول عليه بشمن رخيص. 
هذا النمط من الكتابة لم يكن بالضرورة اختصارا لعمل أصلي؛ فعلى سبيل المغال لم يكن كتاب 
"موجز القانون " لأبی الحسن علي بن النفیس ( ت۸۷٩‏ هھ / ۱۲۸۸ م ) مجرد تلخيص لكتاب 
ˆ القانون " لابن سينا حسبما يشير عنوانهء لأنه: 

بصسفة عامة يعدم المىجرز تكثيغا لمجموع التعاليم الطبية العربية التى عرض لها كتاب القانون. ويحتوى 
أيضا على الكثير من الملاحظات المستقلة. والأحكام والرسوم التوضيحية التى تبرر معاملته باعتباره كتابا 
توضيحيا لنظام الطب العربي كما كان يتم تدريسه فى القرن الثالث عشر الميلادي. وقد أضاف ابن النفيس 
ملاحظاته الخاصة لكي يجعلها تتماشى مع تجريته الحاصة ” '". 

وقد نلاحظ با مشل أن ابن النفيس فى شرحه للجزء الخاص بالتشريح فى كتاب "القانون" 
المعنون " شرح تشريح القانون ". يقدم أول وصف صحيح فى الأدبيات الطببة للدم. وهناك فثة 
اخرى تتمثل فى التعليم الطبي الشفاحي الذى يشير اليه أبن أبى اصيبعة فى كتابات الكثير 
من الأطباء. مثلا. " كتاب الاقتضاب على طريق المساءلة والجواب " الذى كتبه أو نصر سعيد 
الملسيحي ( ت ۵۸۹ هھ / ۱١۹۳‏ م ) "'. ولابد أن مشل هذا الكتاب كان عونا كبيرا لأي طالب 
وهو نوع من الكتب التى يمكن للطبيب الشاب الرجوع إليها بسرعة إذا ما ساوره الشك فى انه 
أغفل شيشا واضحا فى تشخيصه. ولا ينبغى لنا أن نتجاهل نوعا رابعا من الأدبيات الطبية. 
كتب ببساطة» وهو ما كان يسمى " طب العامة ". وقد برهن هذا على كونه مفيدا فى معالجة 
عامة الناس لأنفسهم» ويقدم نصيحة مختصرة على معام جة الصعوبات الصحية والمرض. كانت 
مغل هذه الكتابات على أساس الاعتقاد بأنه بقدر ما يكن يجب إتاحة المعرفة لكل من يسعى 
إليها. والأدلة على مشل هذه الكتابات موجودة بين الكثير من الشذرات الطبية فى أوراق جنيزا 


() M.J.L. Young ,” The Arabian system of medicine in the thirteenth century “ ( unpub- 
lished Melbourne Ph.D. thesis , 1963), 1, 90-1. 


(2) Ghaliongi , Questions on Medicine. 


442 


القاهرة. كما أنها عادة ماكانت تكتب بلغة عامية بسيطة. 


وهناك نط آخر من الأدبيات الطبية التى تهتم بطريقة أو بأخرى بالمهنة الطبية تتضمن كتبا 
تهتم بأخلاقيات الطب؛ أي العلاقة بين الطبيب والمريض. وآداب تعاملات الأطباء فيما بينهم 
سرعة البديهة والسخرية الموجهة إلى الأطباء والنقد العدائي للطب. ونعرف من مقدمة كتاب 
الفردوس أهمية السؤال عمن كان يجب أن يارس الطب وما الخصائص التى ينبغى أن تكون له. 
ووفقا لعلي الطبري فإن على الشخص الذى ينوى مارسة الطب أن يبدى خمس فضائل: 


-١‏ الاهتمام المستمر بجلب الراحة لجميع الناس على السواء. 
-٣‏ محاولة شغوفة بأن يكتشف ما الخطاً عند المريض. 

۳- إدراك أن الطبيب مطلب يحتاجه المريض وعامة الناس على السواء. 
-٤‏ الوعي بمكانة الطبيب بين العامة. 


-٥‏ إنجاز واجبات المهنة يحم بإذن الله فقط. 
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۷ - صفحة من مخطوط استكمل سنة \YTEY / aE.‏ م من كتاب ابن النفيس " شرح 
تقرح القانرن " يبن وصف الولف ( السطرر ١ ٠١#‏ نورا الدمرية الصفري. 
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ويواصل القول بأن الطبيب يجب أن يكون رحيما رضاه. قنوعا. وأن يبدى التعاطف والعفة. 
ويجب أن يشغل نفسه بالأفعال. لا الكلمات؛ ولا يكون قدوما (جسورا) فى مقاربة العلاج ولا 
مكثارا ١‏ ثرثارا) ولا يدعى أكثر ما يعرف. ويشير على الطبري أيضاء بصورة عابرة. إلى علاقة 
الطبيب بالطبيب؛ فلا ينيغى للطبيب أن يفيد من أخطاء زميل له» ويجب عليه ألا يحط من شأن 
طبيب آخر تصادف أنه عرف جوانب القصور فيه "'. 


وقد حفظ ابن أبى أصيبعة حكاية تخص مرض الخليفة العباسي الناصر لدين الله (حكم 
٩۲۲-۵‏ ھ / ۱۱۸۰- ۱۲۲۵ م ) الذی کان یشکو من حصوة فی المثانة كانت تسبب له 
حبس البول. وإذ وجد طبيبه الخاص» أبو الخير المسيحي» أن حالته خطيرة إلى حد ماء استشار 
طبيبا آخر أكثر مهارة هو ابن عكاشة الذى نصح بإزالة الحصوة با لجراحة. وقد رفض الخليفة مغل 
هذه العملية الخطيرة. وعندها تم استدعاء طبيب ثالث هو أبو نصر سعيد المسيحي ونصح بطريقة 
محافظة للعلاج بالأدوية ونجح العلاج وصار الخليفة غاضبا للغاية من ابن عكاشة وأمر بإعدامه. 
ثم تدخل أبو نصر وأنقذ حياة زميله. ٠"‏ 


وهناك ملاحظات من الأقوال المأثورة من بين السمات الشائعة فى الأدبيات العربية الطبية 
فى العصور الوسطى من حيث الحكم على الطب بوصفه خدمة للأمة وعلى السلوك الأخلاقي 
للطبيب. وكانت الأمخال والحكم الطبية التى تؤكد على السلوك الأخلاقي شائعة بين رجال الطب 
شأنهم شأن عامة الناس. فقد كان كل مؤلف مشهور تقريباء من حنين بن إسحق إلى ابن سينا 
وإسحق الإسرانيلي. إلى موس بن ميمون إما يؤلف أقواله المأثورة أو يكتب شرحا على أقوال 
هيبوقراط أو أي كاتب كلاسيكى آخر فى الموضوع. وفى هذا المجال لم يكن الشرح يتابع فقط 
الأغراض التفسيرية الخالصة وإنما كان يخدم أيضا للتعبير عن آراء المرء التى يعتز بها. وأحد 
أفضل الكتب عن الأخلاق الطبية كتاب " أدب الطبيب " الذى كتبه إسحق بن علي الرهاوى 
(القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي ). فقد أشار إلى كل من أهمية المهنة الطبية والمكانة 
التى ترتبط به. ومن واجب الطبيب أن يضع مصلحة مريضه وسعادته فوق كل الاعتبارات. وحط 
أحد الأطباء من قدر مهارة طبيب آخر يكن أن يعد من قبيل سوه السلوك المهني الخطير. ويكتب 


(1) صديقى. فردوس الحكمةء .٤‏ 
(۴) لزيد من التفاصيل وشرح هذه الحكاية انظر السامراتي» مختصر تاريخ الطب العربي» ج ١ء‏ 0۹۸-0۹6. 
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الرهاوى أنه يمكن للفلاسفة أن يحسنوا الروح فقط ولكن الطبيب الفاضل يستطيع أن يحسن كلا 
من الروح والجسد. ويستحق الطبيب التأكيد على أنه يقلد أفعال الله سبحانه؛ بقدر ما يمكنه. 
ويحذر الرهاوى من أولئك الذين يداهنون السلطان بالمعاجين. ويختارون النساء الحسناوات على 
أن ذلك جيد لصحة المرء. ويعطون أدوية للهضم»؛ ويجملون شعر الفرد » وتحفز الرغبة فى الجماع؛ 
وبهذه الطريقة يتصلون بأهل الثروة والسلطة ". 


وندين لشلومو دوف جويتين بالعمل المضنى فى أوراق جنيزا القاهرة» وجذب اهتمامنا إلى 
الشذرات الطبية التى تحويها. وتلقى مغل هذه الشذرات الضوء على الجانب التأهيلي فى الطب 
سواء من حيث كونه علما أو من حيث كونه مهنة كما كان يارس فى أثناء العصر الفاطمي والعصر 
الأيوبي. وفى إحدى أوراق الجنيزاء مثلاء يكتب أحد الأطباء إلى زوجته عن مدى الصعوية التى 
تواجهه للحصول على عيشه فى مواجهة المنافسة الشرسة من جانب الأطباء فى المكان الذى يقيم 
فيه. وفى ورقة أخرى نقرأ كيف أن بعض الأطباء مرتزقة. وكيف أن البعض منهم يعودون عامة 
الناس وآخرون يعودون الخاصة منهم - وهو وصف سرمدي لاطب مزدوج المعايير. 

وإذ كان النسطوري أبو الحسن المختار بن عبدون بن بطلان يكتب فى الموضوع نفسه فقد 
کان منحقدا زملاءه. کان ابن بطلان ۱ توفی بعد سنة ٤۵۵‏ ھ / ۱١١۳‏ م ) واحدا من الكتاب فى 
مجال الطب. لأنه بينما كان الطب مهنته» رأى مثلما رأى كثير من زملاته فى العالم الإسلامي 
فى العصور الوسطى. أنه ينبغى أن يكون له هواية فكرية تجعله على اتصال بالعالم خارج مهنتهء 
وهكذا فى أواخر حياته غامر بالسفر والترحال. وغادر بغداد. وفى أثناء إقامته فى ميافارقين 
كتب كتابه المغير " دعوة الأطباء ". بأسلوب المقامة. وقد انطلق ابن بطلان فى هذا الكتاب لكي 
يتناول كل جانب من جوانب المهنة الطبية فى زمنه ومن يمأارسونها. ويصف مواجهته مع مضيفه؛ 
الذى كان طبيبا مسنا راسخ القدم» والشاب الجديد المتحمس الذى كان يتدرب على يديه. 
وهو يضع قائمة تضم مارسين آخرين الصيدلانيين. والكحالين ( أطباء العيون )» والفصادين 
والجراحين؛ ويخصص لكل طائفة منهم فصلا فى الكتاب. 


(1) M. Levey , “ Medical ethics in medieval Islam “ , Transactions ofthe American Philo- 


sophical Society „II, 1967 ,3. 
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وهناك سبب يدعونا للاعتقاد بأن معظم النقد المعادى للمهنة الطبية الذى ورد ذكره فى 
هذا الكتاب. والذى مضى منه البعض من الجمهور ريما ينسب إلى القصور الحقيقى فى مختلف 
فروع المهنة الطبية ومواقف الأطباء أنفسهم وعلاقاتهم ببعضهم. والمؤلف حاضر البديهة وساخر 
الأسلوب. يكشف عن العلاقة بين المهنة الطبية كما هى والمواقف والمجتمعات التى يجد الأطباء 
أنفسهم فیها. وکان لابن بطلان قد أمضى وقتا تعيسا فى أثناء إقامته التى امتدت ثلاث 
سنوات فى مصر؛ لأن علي بن رضوان ( ت ۰٦٤ھ‏ / ۱۰۹۸ م ) كان على خصومة معه وناوأه 
كشيرا ما جعله يغادر القاهرة وقلبه ملىء بالمرارة. وريا يكون الأمر أن ابن بطلان كان يأمل قى 
أن يضمن لنفسه مكانا فى بلاط الخليفة المستنصر, والذى كان قد عولج على أيدى أطباء غير 
مسلمين وكان ذلك هو الذى أثار غضب زميله ابن رضوان "“ ذلك أن التبدلات وعدم الأمانة 
التى يصفها ابن بطلان فى كتابه يقال إنها جلبها الدجالون والنصابون فى المهنة التى ينبغى أن 
تكون خالية تماما منهم. وهو يدين مارسة أولثك الأطباء الذين يكون هدفهم الوحيد الشراء على 
حساب شقا » مرضاهم. ويهاجم أيضا الأطباء متعددى الاهتمامات. وأولئك الذين يهينون أنفسهم 
بمحاولة تكوين الشروة بأية وسيلة وبكل وسيلة. كأن یکون لهم نصیب فی كتاب صيدلي أو يتاجر 
فى أكفان الموتى. وهنا وهناك يصادف الرء لآلئ من الحكمة على شكل ملاحظات. وتحذيرات» 
وحکايات أو نصانح. مثلاء يجب أن يكون المرء حذرا فى غذانه ويجب أن يأكل ليعيش لا أن 
یعیش لیأکل. ولا ینبغی للطبیب أن يكون حريصا فى مقاربعه لعلاج مرضاه ولا أن يكون صارما 
أكشر من اللازم فى طريقته. وينبغى أن يكون حذرا بصفة خاصة مع مرضاه من الإناث» وليس له 
أن يتخذ جانب أحد فى المشاحنات العائلية. 


(1) Sce Schacht and Meyerhof „Controversy. 
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الأطباء لابن بطلان. تمت كتابة هذا المخطوط سنة ٩۷۲‏ هھ / ٠١۷۳‏ م 
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وفى كتابه " دعوة الأطباء " يكتب ابن بطلان من وجهة نظر ذاتية مقصودة ولا يعتبر نفسه 
صاحب امتياز؛ خارج مدار البشرية. وهو يرسم صورة تفير الاعتراض للطبيب فى ذلك العصر- 
وهى صورة تطعن فى نزاهة الطبيب لأسباب محددة: طمعه»ء وعدم الكفاءة والعجرفة. ولا ينبغى 
للمرء أن يتغاضى عن هذا التعليق السرمدي على حالة الطب فى مواجهة الجمهور: فهو يحذر 
من السخرية التى تنكر على الطب كل المعانى الإيجابية» وهناك آخرون يسخرون من الطب 
ويسخفون الأطباء. ويصرون على أن الطب عاجز تماما عن شفاء الأمراض وأن المرضى سوف 
يكونون أفضل إذا ما تركوا تحت رحمة الله. بأي قدر مناسب يكن للمرء أن يقارن مثل هذه 
الانتقادات بالانتقادات التى وجهها العدميون فى القرن التاسع عشر من ناحية» والمؤمنون بالدين 
وعلاج الطبيعة من ناحية أخرى. 

وكان الطبيب. على الرغم من أنه عموما محترم ويلقى تقديرا كبيرا» هدف السخرية فى 
الأدب العربي - ولكن هذا ينطبق فقط على غير المهرة والجهلة والمدعين والنصابين. وعلى سبيل 
التهكم على أولئك المتفاخرون بشفاء مرضاهم ريا نقعبس الأبيات الشعرية التالية التى قالها أبو 


العتاهية عقب موت يوحنا بن ماسويه سنة ۲٤۳‏ ه / ۸۵۷ م: 
إن الطبيب بطبه ودوائه 
لا يستطيع دضع أمر قد أتى 
ما للطبيب عوت بالداء الذى 
کان یبرئ منه فیما قد مضی ؟ 
مات المداوى والمداوى الذى 
جلب الدواء وباعه ومن اشترى "° 


وهناك بیتان آخران من الشعر مستخرجان من ديوانه يتنفسان روح القدرية والتشاؤم: 


(1) Browne , Arabian Medicine , 8. 
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وقبلك داوی الطبيب الريض 
مائ ال وات فب * 

با حاحب ال الطب يدانه 
حتی متی تضنی وأنت طبیب ؟' 

وفى نزعة ماثلة هناك بيتان آخران من السيرة الشعبية لعنترة بن شداد: 

يقول لك الطبيب دواك عندى 

إذا ما جس زندك والنراعا 

ولو علم الطبيب دواء داء 


يرد الموت ما قاسى النزاع) " 


المؤلفات الطبية ا لموسوعية 


الأمثلة على المؤلفات ا لموسوعية الكبيرة هى تلك الى كتبها أبو بكر محمد بن زكريا علي بن 
العباس المجوسى وابن سينا ء وكلاهما يختلفان فى الأسلوب وفى التقديم. ومؤلغات الرازى الطبية 
عديدة. وقد ترجم بعضها إلى اللغة اللاتينيةء با فى ذلك رسالته الأصلية والشهيرة عن مرض 
الحصبة والجدرى» وكتابه الإرشادي الشامل " كتاب الحاوى فى الطب ".كما أن نص كتاب 
الرازى " الكتاب النصورى فى الطب " الذى كان مكرسا لوالى الري. المنصور بن إسحق ( ت 
۰۲ھ / ۹۱٤‏ م) وقد ترجم أيضا إلى اللاتبنية وطبع سنة ١۸٤۱ء.‏ وكان الطلاب فى العصور 


.٤ تشه‎ )۴( 


Browne , Arabian Medicine , 9.‏ )3{ 
(ک) عن المؤلفات الطببة لارازى انظر ما يلى. الفعل الخحادى والعشرين. 
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الوسطى يدرسوتهء وكان الأطباء فى ذلك الحين يحفظونه عن ظهر قلب. وكان الشراح» خاصة 
فى البدايةء يعطون بدايات الجمل فى النص فقط وفقا لطريقة تفسير الكتاب المقدس. وكانت 
هذه الشروح مكتوية بواسطة أعضاء هيئة التدريس فى بافياء وكانت تستخدم فی محاضرات 
ما بعد الظهر عن الطب العملي بعنوان المحاضرات المنصورية. ويعد ذلك بكثير وجد سيلفيوس 
وفيساليوس أن من الحكمة أن يضيفا إلى معرفتهم ما جاء فى الكتاب المنصوري لارازى. 
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۹- صفحة من مخطوط من القرن السادس الهجري / الثانى عشر الميلادي من " الكتاب المنصوري " لأبى 
بكر محمد بن زكريا الرازى» يوضح بداية المقالة التاسعة التى تتناول الصداع والشقيقة وطرق التلطيف منه. 
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ومشل جميع الأطباء الآخرين الذين كانوا يعيشون فى النصف الأول من العصر العباسي» 
کتب علي بن العباس المجوسي ۱ ت ٤۳۸ه‏ / ۹۹٤‏ م ) كتابه " كامل الصناعة " وقشّمه إلى 
فصول مثلما فعل سابقوه. وذ تقبل نظرية العناصر الأربعة والأمزجة الأربعة فإنه صمم نظاما 
إضافيا للتغير المفاجئ فى البول وفى النبض. ويغطى الكتاب الممارسة مثلما يغطى النظرية؛ 
ومن السهل اتباعه فى الأسلوب. فهو أسلوب متكلف يغص بالحكم والمواعظ ويحتوى الكثير من 
المادة الأصلية با فيها أول ذكر لمرض الجمرة الغبيثة. وقد تجاوز كتاب الرازى وصار كتابا حجة 
فی التشریح. وهو کتاب أصغر کثیرا من کتاب " الحاوی" لارازی» وأکشر شمولا من " الكتاب 
المنصوري". ويتمايز بسمته العملية الواضحةء وقد ترجم إلى اللغة اللاتينية للمرة الأولى سنة 


۲¥ م 


وفى مقدمة كتابه " الكامل فى الصناعة " ينتقد المجوسي محمد بن زكريا الرازى لأنه لا 
يشير إلى التشريح والجراحةء اللذين يعتبرهما مهمين» ولأن الرازى لا يذكر الأمور الطبيعية على 
الإطلاقء مشل العناصر؛ ومن ناحية أخری فإنه يستمر فى القول إن الرازى كان شاملاء و " لم 
یهمل أصغر شی» يطلبه دارس الطب يخص علاج الأمراض ». وفى موضع آخر يلاحظ أن الرازى 
" تناول موضوعه بتطويل أكشر من اللازم» ما جعل كتابه أضخم ما يجب.... وكان هذا السيب 
فی أن معظم الدارسین لم یکونوا قادرین على شراء نسخ من الکتاب. ٠"‏ 


ومن بين جميع الموسوعيين يبرز ابن سينا باعتباره أكثر طبيب فيلسوف رائق التفكير؛ ومن 
بين العدد الكبير من الكتب المنسوية إليه يكون أهمها من وجهة نظر طبية " كتاب القانون فى 
الطب". ويقدم لنا ابن سينا فى هذا الكتاب قواعد هيبوقراط وجالينوس تم تعديلها بنظام أرسطو. 
ومعها مادة توضيحية من الكتاب اللاحقين. وريا يعتبر ملخصا للمعرفة الطبية فى ذلك العصر. 
ويحتوى مليون كلمة ومقسم إلى خمسة كتب فى أقسام كبرى وصغرى. ويتناول الكتاب الأول 
الأمور العامة ويعرض مقدمة للطب» تعريفه وغرضه. وهو يغطى التشريح» ومناقشة الأمزجة» 
والعلاج وتأثير البيئة على الصحة والمرض. ويتناول الكتاب الثانى المادة الطبية» وأوصافهاء 
والفعل والاستخدامات» خصائصها السمية وآثارها الجانبية. ويجادل المؤلف بأن آثارها الجانبية 
يكن التأكد منها إما بالتجربة أو بالقياس. وهو يلحق بنظرية العناصر الأربعة أن العقاقير تعمل 


(1) المجوسى. كامل العناعة. .١‏ 
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بادتها كلها وليس بحسب العناصر التى تحتوى عليها. ويتناول الكتاب الثالث علم الأمراض 
العام وأمراض الأجهزة المختلفة فى الجسم مشل أنواع الحمى والبحران والبرص, والجراحةء وملخ 
العظام والکسور. 


وتفكير ابن سينا الرائق وملاحظاته الحاذقة هما العمودان اللذان تقوم عليهما مؤلفاته الطبية. 
وكتب مقالات صغرى عن موضوعات خاصةء مثل المغص والنبض» مقسما تنويعاتها بدرجة 
مفرطة "'. وقد كتب أيضا عن الحفاظ على الصحة وعن مختلف المكونات واستخداماتها 
الخاصة. واستخدم علم الأمراض المزاجية وسيلة لاختيار طرق العلاج الممكنة. وهكذا فإنه فى 
علاج الحميات. مثلا. يطبق القاعدة المزاجية القائلة إنه يكن بالسيطرة على الحرارة الداخلية 
والحرارة الخارجية تغيير الأحوال الطارئة الطفيفة التى تنجم عن امرض بطريقة تتيح التخلص منها 
بالأدوية. أو العلاج بالجرعات. أو أية وسيلة أخرى. وبهذا يضم كل الطبقات الرئيسية للأدوية. 
سواء كانت بسيطة أو مركبة. إلى مدفثات ومبردات؛ ومطهرات أو مفرزة للعرق؛ كما يضيق من 
المعا لجات الكبرى إلى تنظيم الحرارة الخارجية بفصد الدم» والغذاء والحمامات» والحمية والتمرينات 
وتدليك الجسم ( الغمز). هذه المقاربة العقلانية للعلاج» حسبما يلاحظ. تؤثر جيدا ليس على 
الجهاز الجسدي والحيوي فحسب وإغا أيضا على الجهاز النفسي. 

والطب والفلسفة محصلان فى مؤلفات ابن سينا. فقد كان يؤمن» مشل أرسطو من قبلهء أنه 
حيث تنتهى الفلسفة الطبيعية يبدأ الطب. وقد درس الفلسفة جيدا عندما كان طالبا وفى مرحلة 
لاحقة من حياته أضاف إلى هذه الدراسة معرفته العملية وخبرته بوصفه طبيبا ناجحا. ومن ثم 
صار قادرا على أن يبرز اعتماد الأعراض العقلية. مشل القلق والاكتناب» على عوامل جسدية 
والعكس بالعكس. وهذا يجسد النظرية الحديغة عن الطب النفسي الجسدي» وهو ما يعضح جليا 
فى حالة صبي سقط فريسة امرض لأنه كان واقعا فى الحب. وغندما اسخشیر ابن سینا شخض 
شكوى الصبي بجس تيضه الذى تسارع للغاية عندما جاء ذكر بلدة الفتاة ومكان إقامتها "'. 
وقد ذكر علي الطبرى قصة مشابهة '" 


(D Browne , Chahar Maqalah , 140-1. 
(2) Browne , Arabian Medicine . 85. 


(۳) صدیقی. فردوس الحكمة. ۳۵۸. 
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وفى الكتاب الأول من كتاب " القانون " يعلق ابن سينا على البيئة. وهو واع تماما 
لتأثيرات التربة. والماء. والرياح على الصحة. وكان من رأيه أن تغيرات الجو تؤثر أيضا على 
الأحوال ا لجسدية والعقلية للسكان. وقد تؤثر أيضا بدرجة ما على تصاعد أنشطتهم أو هبوطها. 
وا مرجع الموازى الذى يشير إلى الأحوال البيثية هو ابن خلدون ( ۸۰۸-۷۳۲ ھ / ۱۳۳۲ - 
١‏ م,م)"' الذى جاء بعد فترة طويلة. ما يدعم بقوة ماقاله ابن سينا فى "القانون ". ويلاحظ 
ابن سينا فيما يتعلق بالوقت فى السنة»ء ارتفاع البروج السماوية وتغيرات الفصول, والرياح ورائحة 
كل ما يحيط بالإنسان. ليبين أن انتشار امرض كان يعتمد على المناخ» وفى ثنايا القصل الذى 
عقده عن البيئة كانت هناك إشارات متكررة إلى الأمراض الموسمية وعلاقتها بالاعتدال الربيعي 
أو الخريفي أو الانقلاب الشتوي أو الصيفي. وهو يعتبر الهواء بثابة عنصر جوهري للجسد 
والروح؛ لأنه يعمل ضابطا فى نشاطين؛ تجديد الهواء الذى يساعد عليه استنشاق الهواء النقي. 
والتنقية بطرد الهواء الراكد. 


ورا کان ابن سينا مدينا لسلفه العظيم محمد بن زكريا الرازى بأجزاء من معرفته الطبية 
العملية. على الرغم من أن مدى ما يدين به للرازى الذى ولد قبل مائة وخمس عشرة سنة قبله. أمر 
غير واضح تماما؛ وإذا ما حكمنا مؤقتا على قدرات كل منهماء فرا يقول المرء إن أصالة ابن سينا 
قد تكمن فى نظرية الطب» على حين أن أصالة الرازى تتمشل فى مارسته عمليا. 

کان ابن سينا طبيبا مفرطا فى التسامح» وملاحظا نبيها ومشخصا فاهما للمرض. ودراسته 
عن الأعراض وضاءة متألقة» ولكن تقسيمه للألم إلى خمسة عشر نوعا ينم عن دهاء وفطنة 
أكثر ما يشى بالعلم. ولا يسع المرء سوى الإعجاب باكتشافاته العلاجية وملاحظاته التى تتعلق 
بالربط بين مرض السكر ومرض السل الرئويء وانتفاخ الأربية ( بين الفخذين ) والساق المتقيحة, 
والتصاق الأصابع وقرحة الرئتين وأخيرا علاقة احمرار الوجنتين بالالتهاب الرثوي. وعلى حد 
علمناء فهو أول من كتب وصفا دقيقا للالتهاب السحائي وفرق بين الالتهاب السحائي والمرض 
الذى يشبهه. 

وقد ساد كتاب القانون لابن سينا فى عالم العصور الوسطى على مدى ستة قرون وبقي فى 
أوربا حتى القرن السابع عشر كتابا دراسيا قياسيا فى المدارس الطبية. ويكمن سبب هذا النجاح 


)١(‏ المقدمة. 


455 


اللافت للنظر فى الحقيقة القائلة إن العقل فى العصور الوسطى اعتبر أن الطب كيان ثابت من 
الحقيقة التى لا تتغير» وأن القواعد الطبية المتنوعة المتناثرة قد جمعها ابن سينا فى مجموعة 
واحّذة كبيرة وانطلق بقدر كبير من التعقل الواضح والتماسك المنطقي. وقد جعل أي نوع من 
البحث الجديد غير ضروري» وكان هذا يناسب طباع العصور الوسطى بشكل خاص. فقد حدد 
العلم نفسه داخل إطار امتلاك المعرفة التى كانت بحوزة القدماء. وكان كتاب القانون فى الطب 
یحوی کل ما كان قد قيل حتى وقت الأطباء اليونانيين والأطباء العرب "' . وفى الحديث عن 
مسببات المرض,» لا يناقش ابن سينا فقط الأسباب المشتركة التى أوردها جالينوس ولكنه يناقش 
أيضا الأسباب النهائية والشكلية لدى أرسطو. كان هذا ا لمزيج مؤثرا جدا على الطبيب فى العصور 
الوسطى. الذى كان يتمسك بأنه عندما يختلف جالينوس وأرسطو. لا يستطيع أحد أن يحسم. 
وأنه عندما يتفقان لا مكن لأحد أن يختلف معهما. 


الأدبيات الطبية الواسعة 


كان أبو علي يحيى بن عيسى جزلة ( ت وفی حوالي ٤۹٤‏ ھ/ ٠۲۰۰‏ م ) الأول بين الأطباء 
العرب الذى أنتج كتابا فى الطب الواسع. فقد كتب كتابه " تقويم الأبدان فى تدبير الإنسان " 
بعد أن درس الطب على يدي سعيد بن هبة الله فى البيمارستان العضدي الشهير فى بغداد. 
والكتاب هو الأول من نوعه الذى ينتمى إلى موضوع الطب بعناه الواسع فى أدبيات العصور 
الوسطى ويقصد به فائدة القارئ العادي المتعلم ودارسى الطب على السواء. "“ ويسود الظن بأن 
ابن جزلة. سار على نهج ابن بطلان الذى كتب مؤلفه " تقويم الصحة " قبل منه. وهناك كتاب ماثل 
هو مؤلف ابن جزلة " منهاج البيان فيما يستعمله الإنسان ". وهذا كتاب منتشر فيه اسم الدواء 
ومفعوله واستخداماته موصوفة جیدا قی نظام أبجدي. ويشير عبد الله أحمد بن البيطار ( ت 
7ھ / ۱۲٤۸‏ م ) إلى المنهاج فى كتابه " الجامع لمفردات الأدوية والأغذية ". وثمة كاتب 
آخر فی الموضوع نفسه هو ابو الفرج بن القف ٦۸۳- ٦۳۱(‏ ھ/ ۱۲۳۳ -¬ ۱۲۸۹ م) كتب 
كتابا موسعا من النوع نفسه تعليقا على كتاب القانون لابن سيناء وهو كتاب عن العلاج» وكتابه 
المشهور تماما عن الجراحة بعنوان " كتاب عمدة الإصلاح عمل صناعة الجراح " ؟ 


(1 R.O.Moon ,The Relation of Medicine lo Philosophy , London , 1909 «ch. 5. 


(2) See A.B. Granville , Catechism of Health , London , 1932. 
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علم طب العيون: 

كان طب العيون أحد أوائل التخصصات الطبية. فقد استرعت العين اهتمام جميع الأطباء 
تقريبا وبذلك صارت ضمن جميع موسوعات الطب. وأمراض العين. والرمد الحبيبي بصفة خاصةء 
كانت من الأمراض المنعشرة فى غرب آسيا وشمال أفريقيا. وأولئك الذين مارسوا طب العيون كانوا 
يسمون الكحالين. أما أولئك الذين كانوا يعالجون العين من الخارج فقط فكان يطلق عليهم اسم 
القداحبن. وأشهر الكتب المعروفة عن أمراض العيون كانت كتاب حنين " عشر مقالات "» وكتاب 
" تذكرة الكحالين " لعلي بن عيسى الكحال. وكتاب " المنتخب فى علم العين " لعمار بن علي 
الموصلي (ت حوالي ٤۰۰‏ هھ / ١٠۱۰م‏ ). 


كان كتاب " تذكرة الكحالين" قد كتب مع نهاية القرن الرابع الهجري / العاشر الميلادي. 
وقد كتب فى أسلوب بسيط وسهل واستخدم بشكل واسع من جانب أطباء العيون وكتبت عليه 
تعليقات وشروح كثيرة. وهو أحد أقدم الكتب العربية عن تشريح العين وأمراضها. وقد حفظ 
بكامله بلغته العربية الأصلية. وغالبا ما كان يستشيره المحتسب الذى كان مسولا عن منح 
التصريح لأطباء العيون. ويقول ابن أبى أصيبعة إن عمار بن علي بن الموصلي مؤلف كتاب 
ا لمنحخب كان كحالا مشهورا ومارسا معروفاء وله خبرة كبيرة فی علاج أمراض العیون كما کان 
أيضا جراح عيون ماهرا. وقد ترجم ماكس مايرهوف ذلك الجزء من كتاب المنتخب الذى يتناول 
إزالة الماء الأزرق من العين "'. 


وهناك أطباء عيون آخرون "' منهم خليفة بن علي الحلبي الکحال(ت ٦٥٤‏ ه/ ١١١١م)‏ 
الذى كتب "الكافى فى الكحل ". وصلاح الدين بن يوسف الحموي. الذى كان يعيش فى حماة من 
بلاد الشام ( ت حوالی ۹۹٩‏ هھ /۱۲۹۱ م ) الذى كحب " نور العيون "» وأخيرا أبو على خلف 
الطولونى الذى بدأ فى كتابة مؤلفه " كتاب فى تركيب العينين وخلقتهما وعلاجهما وأدويتهما " 
فی سنة ۲۹٤‏ ھ / ۸۷۷ م وانتهی منه سنة ۳۰۲ ه / ٩٠٤‏ م. وإسهام ابن النفيس فى طب 
العيون. ومقالته عن المياه الزرقاء يجب ذكرهما هنا أيضا. 


( Las operationes de cataracta, 


(2) See J. Hirschberg , History of Ophthalmology ,I1 , repr. Hildsheim , 1985. 
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أمراض الأطفال والتوليد: 


كانت دراسة ناتج السائل المنوي» وتكوين الجنين وصحة المولود لغزاء وكان على الأطباء العرب 
أن ينظروا صوب أرسطو. وهيبوقراط وجالينوس طلبا للشرح والإرشاد فى المشكلات الصعبة فى 
الإغجاب. ومن الناحية التشريحية كان الجنسان موجودين يكمل كل منهما الآخر؛ وكان هناك ظن 
بأن كلا الذكر والأنغى ينتجان السائل المنوي. والكتب التى تتناول هذا الموضوع قليلة للغايةء 
وأول كتاب كتب بالعربية فى هذا المجال عبارة عن ترجمة لكتاب هيبوقراط " كتاب الأجنة 
لأبوقراط". وهذا الكتاب مذكور فى فهرست ابن النديم وقد أشار إليه أيضا ابن شهدا الكرخى,؛ 
والذى يقدم القليل جدا من المعلومات الإضافية غير " تلك الحى ترجمها ترجمة سيئة من السريانية 
إلى العربية "". 

وفيما يعلق بأدبيات أمراض الأطفال. كان أول من كتب من الأطباء العرب مقالة عن هذا 
الموضوع هو أبو جعفر أحمد بن إبراهیم بن الجزار ( ۲۸۲- ۳۹۹ ہہ / ۸٩٩‏ - ۹۷۹ م ) الذى 
كان اشهر تلاميذ إسحق الإسرائيلي ( مات فیما بین ۲۹۵ ھ / ۹۰۷ مو ۳٤۳ھ‏ / ۹۵۵ م). 
وعنوان مقالته " سياسة الصبيان وتربينهم " ""وتحتوى المقالة اثنين وعشرين فصلا ويتناول المؤلف 
كل جانب من جوانب الرعاية قبل الولادة. وبعد الولادة والولادة الجديدة» وكذلك وصف معالجة 
أمراض الأطفال الشانعة. وهو يؤكد على أهمية الرضاعة من صدر الأم واختيار مربية ذات صحة 
جيدة عندما لايكون لبن الأم كانيا. 


وثمة مقالة أخرى خاصة بالتوليد وأمراض الأطفال لم تنشر حتى الآن بعنوان " مقالة فى 
خلق الإنسان " "' وتنسب هذه المقالة إلى أبى الحسن سعيد بن هبة الله ( ٤٠٥ - ٤۳۷‏ ه / 
۱--۱۱۰۱م)( الذى درس فى بغداد وصار طبيب بلاط لاثنين من الخلفاء العباسيين. المقتدى 
وابنه المسحظهر. ويختلف المؤلف عن سلفه ابن الجزار من حيث إنه يتعامل أكثر مع العلوم مثل 
تشريح الذكر والأنشى. ونظم الإغجاب. والنظافة الجنسيةء وا محبض,» ورعاية الحمل وا مخاض. وقد 
عول بصفة رئيسية على المصادر اليونانية ولا سيما أرسطو, وجالينوس» وهيبوقراط وسورانوس. 
وموضوع نمو الجنين وتكوينه محل المزيد من الاهتمام. وهناك فصل خاص عن سقوط الحمل. وسبعة 


(1) Sce Lyons and Matlock , Kitab al-Ajinnah li- Buqral. 
م.‎ ۱۹٦۸ الهيلة. سياسة الصبیان وتربیتهم» تونس»‎ )( 
(3) Cambridge University MS. Browne Collection. 
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فصول بين خمسين فصلا تتناول أمراض الأطفال. ونو الطفل وعلم النفس الرتبط بعلم التربية. 
وهناك أيضا فصل عن التحكم فى المواليد.'“ 

وعن موضوع الجنس» يناقش سعيد بن هبة الله» مشل كثير غيره من الأطبا ء العرب. العأثيرات 
الضارة والمفيدة للجماع» وكثرة اطلاق العنان فى العلاقات الجنسية والمؤشرات. والمؤشرات المضادة 
للأدوية المغيرة للشهوة الجنسية. وكانت الأنشطة الجنسية» بسبب طبيعتها الإفرازية» تعتبر عند 
الأطباء العرب جزءا من " القدرات الطاردة "للجسم البشري ومن ثم تؤدى إلى جفاف الرطوية 
الكلية؛ ولهذا كان الإفراط الجنسي يعتبر ضارا. ولا ينبغى الحكم على المواقف إزاء الأمور 
الجنسية فى المجتمع الإسلامي با لمعايير الغريبة تماما عن ذلك المجتمع. ففى الأيام الباكرة 
للإسلام كان النبي عليه الصلاة والسلام وصحابته يعالجون موضوع الجنس بأشدٌ المصطلحات 
خشونة وصراحةء وفى أثناء الفترة التكوينية للشريعة الإسلامية دخل المحدينون والأتقياء فى أكثر 
المناقشات تفصيلا وجدية عن الأمور الجنسية. هذا النمط من الكتابة. الذى يتناول الموضوعات 
ذات الطبيعة شبه الطبية» وافر» كما أن الكثير من القضاةء ورجال الأدب والأطباء أسهموا فيه. 


المادة الطبية والمادة الغذائية 


منذ بداية تاريخ الدواء إلى فترات متأخرة نسبيا منهء كان التجهيز» والمنعول واستخداماته 
مرتبطة ببعضها البعض ارتباطا وثيقاء وغالبا ما كان يحم ربطها فعلاً بالسحر والكهانة. وقد حاول 
الإسلام أن يتخلص من مغل هذه الممارسات؛ فنحن نجد تراثا عربيا فى الصيدلة يتسم عموما بأنه 
عقلاتي ونظيف وعملي. والحديث النبوي: " لكل داء دواء " شرح ديني: يترك للطبيب» من خلال 
معرفته ومهارتهء أن يتعرف على الدواء الصحيح الذى خلقه الله. 

وكانت دراسة المادة الطبية وغيرها من فروع التاريخ الطبيعي تتم من جانب العرب بحماسة 
وقوة لا تقل عن سابقيهم» ونحن ندين للحقبة العباسية باكتشاف النباتات واختراعات الكثير من 
أنواع العلاج التى لا تزال موجودة فى تركيبات الصيدلية التى يستخدمها كثير من المسلمين فى 
شبه القارة الهندية اليوم. وبينما كانت التجارة تتوسع بين العرب ويقية العالم وصلت إلى الأطباء 


(1) Discussed by B. Musallam , Sex and Society in Islam , Cambridge , 1983. 
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العرب كثير من النباتات والعقاقير والمعادن وغيرها من المواد المفيدة للطب. وقد أولوا أهتماما 
کييرا بكل ما يتعلتق بالطب. وفى بعض الأحيان قاموا برحلات طويلة بغرض إحضار نباتات أو 
جذور بعينها لم يكن بوسعهم الحصول عليها من منطقة أقرب إلى بلادهم» أو كانوا شغوفين 
بالحصول عليها فى حال أفضل ما كان مكنا عندما يشترونها من الحجار العاديين. 


وكان أحد أوائل الذين كتبوا كتابا كاملا عن الصيدلة أبو يوسف يعقوب بن إسحق الكندى. 
ويا أنه كان يعيش فى زمن الترجمةء فإن معادلاته الطبية وكتبه الأخرى فى هذا المجال تحمل 
تأثير المواد الهندية والغارسية» واليونانية. وكان الأطباء العرب مشل جالينوس يعتبرون أن مادة 
ديوسقوريديس المصدر الأساسي والأساس الذى قام عليه علم الصيدلة عندهم. وقد تمت ترجمة 
ديوسقوريديس أولا من اليونانية مباشرة إلى السوريانية بواسطة ابن حنين عندما كان فى خدمة 
الخليغة المتوكل. ثم ترجم ستيفانوس ابن باسيليوس الكتاب من اليونانية إلى العربية وراجعها 
عندئذ حنين فى الفترة نفسها. وكانت هناك ترجمات أخرى تمت فى تواريخ لاحقة فى الأندلس ' 
ودیار بکر؛ وآخر ترجمة تمت فی سنة ۵٤۷‏ هھ / ۱٠١١‏ م على يد مهران بن منصور." 


( 


کان عبد الله بن أحمد بن البيطار الذى لم يكن يسبقه غير ديوسقوريديس من حيث عالمية 
عبقريته. ولكنه تفوق حتى على ذلك الرجل العظيم فى تعطشه الذى لا يرتوى إلى المعرفة. قد 
جمع فى كتابه " جامع مفردات الأدوية والأغذية " كل ما كان القدماء يعرفونه عن النباتات 
والأعشاب» وسجُل ألفا وأربعمائة من الحيوان والنبات والمعادن على أساس من ملاحظاته الخاصة 
وحوالى مائة وخمسين من العلماء الحجج. وقد أنتج ابن البيطار. والذى كرس نفسه لعلم النبات 
وا مواد الطبيةء كتابا مرشدا فى هذه العلوم حتى أواخر تلك الفترة. وأوصافه لبعض العقاقير 
الاأكثر قيمة» مل المرء والصمغ الراتنجي» ونبات العنصل وتجهيزاتها المختلفة تسححق الثناء 
الوفير. وقد ثبتت نجاعة الكثير من الأدوية التى يوصى بها بالتجارب اللاحقة. مشل لحاء شجر 
الدردار لأمراض الجلد. والسرخس ضد الديدان. واستخدام سائل ورق الصفصاف لتخفيف ألم 
المناصل. ولاحظ مصنف Crete Herbal] (Printed by: Peter Treveris at south lë‏ 
.6 اه أن " عصير ورق الصفصاف جيد فى تأخير حرارة الحمى إذا شريه المريض"؛ ولو 


)١(‏ انظر ما بلی.۔ 
See M.M.Sadek, The Arabic Matcria Medica of Dioscorides', Quebec, 1983, 17.‏ )2{ 
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كان بوسعه العودة الآن. ليرى مدى استخدام العقاقير القائمة على أساس مادة الساليسين الموجودة 
فى أوراق الصفصاف لهذا الغرض وبغرض التخفيف من الألم لكان حريا به أن يشعر أن بيانه قد 
تأكد إلى حد لم يكن ليحلم به."“ 


ولم يكن تحضير الأدوية وقفا على الصيادلة وحدهم؛ إذ إن معظم الأطباء مغل الرازىء وابن 
سیناء وموسی بن مبمون والزهراوى كتبوا مقالات خاصة عن موضوع العقاقيرء واستخداماتها 
وآثارها السمية والترياق الذي يستخدم ضدها. والمعروف عن جابر بن حيان أنه أول من كتب 
عن السموم. وآخرون مشل يحيى بن البطريق وعيسى بن ماسة ١‏ القرن الشالث الهجري / الحاسع 
الميلادي ) كتبوا أيضا العديد من التقارير الوافية عن التأثيرات السمية للعقاقير وعن فائدتها 
العلاجية فى الاستخدام. 


يتحرى حركة الكواكب واقترانها لتساعده فى تشخيصه والعنبؤ بالتطورات المحتملة للمرض؛ 
والطبيب الحديث يستشير نتائج مايقوم به من فحص الدم» وأشعة إكس ورسم القلب الكهربائى... 
وما إلى ذلك. وكان كل طبيب تقريبا فى العصر العباسي يارس نوعا ما من التنجيم. هذا الالتزام 
بالتنجيم أو الاعتقاد فى حكم النجوم؛ أي التأثير المفترض للأجسام السماوية على الشئون 
البشرية. وخاصة على الحالة الصحية وأمراض الجسم البشري» لم يكن ظاهرة جديدة مستحدثة 
فى أواخر العصور الوسطى وبواكير العصر الحديث. بل كان جزءا من الفكر فى العصور الوسطى 
الباكرة. شأنها شأن العصور القدية. ويضع أولان قائمة بعدد من الأطباء الذين كانوا يارسون 
التنجيم» ولا ينبغى للمرء أن ينسى أنه كان هناك على الدوام جهد واع من جانب .من يمارسون 
التنجيم الطبي أن يضفرا الاحترام والمصداقية على اعتقادهم باستخدام أسماء مغل هؤلاء 
الآطباء. وبالاضافة إلى هذا كانت هناك أيضا المنافسة الحادة بين المنجمين والأطباء لكسب الحظوة 


(1) Agnes Arber , “ From the medieval herbalism to the birth of modern botany “ in E.A. 
Undrewood (ed.) , Science Medicine and History , I, Oxford , 1953 ,318. 
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لدى رجال السلطة. مشل الخلفاء والولاة "'. وعلى العموم لعب التنجيم دورا صغيرا فى الطب 
العربي. ذلك أن النصابين والدجالين الذين انتشروا قى المدن وتكاثرواء كانوا محل سخرية بشكل 
عام بسبب عدم كفاءتهم وطريتة حياتهم الماجنة. ومع هذا فإن الرازى» الذي كان طبيبا معالجا 
عظيم الملاحظة وذا عقلية ناقدة. كان بوسعه أن يصف إيقاع النبض بدرجة جيدة بحيث يبز بين 
النبض غير المنعظم دائما والنبض غير المنتظم بشكل غير معتاد» با فى ذلك قسما قصيرا فى 
كتابه عن تأثير النجوم على أزمة المرض. 


Ullmann , Islamic Medicine „II1, 14: (%»‏ أحمد الهاشمى. جواهر الأدب فى إنشاء لغة العرب. القاهرة 
بدون تاریخ , 271- 275. 


فریتززمونمان 
جامعة اوکسقورد 


عاش ایو یوسف یعقوب بن إسحق الکندی (حوالی ۲۵۰-۱۸۰ ه- ۸10-۹۷۵م). وف عهد 
الخليفة المعتصم (حکم ۲۲۷-۲۱۸ھ / ۲-۸۳۳ ١۸م).‏ ويقال إنه خدم مربيًا ومعاحًا لابن الخليفة 
أحمد. والذى كرس له بعض كتاباته. وهناك كتب أخرى مكرسة للخليفة نفسه. ومعظم مؤلفاته 
عبارة عن قطع تعليمية قصيرة فى مجال محدد للغاية. وقد عاش منها عددء بعضها باللاتينية 
وبعضها في ترجمات عبرية. وهناك عناوين أخرى كثيرة مسجلة فى كتب الببليوجرافيا تغطى 
مجالاً هائلاً من الموضوعات. فقد كتب الكندى فى مسائل الرياضيات. والمنطق, والطبيعة» وعلم 
النفس. وما وراء الطبيعة. والأخلاق. بل كتب أيضا فى العطور والعقاقير, والأطعمة. والأحجار 
الكرية. وآلات الموسيقى» والسيوف. والنحل. والحمام» وكتب ضد المزاعم الزائفة للكيمائيين. 
والنزعة الذرية عند المعكلمينء وثنائية المانويين. وعقيدة الثالوث عند المسيحيين. وقد ساند 
الفلك. وحسب عمر الدولة الإسلامية. وتأمل فى أسباب الظواهر الطبيعية مشل الشهب. والزلازلء 
والمد والجزر ولون السماء. كما اتم أيضا بالبلاد البعيدة والأمم القدية. وجمع المعلومات عن 
سقراط (الذی خلط بینه وبين ج السينيكى). والحرانيين وطقوس الهند وشعائرها. وفى 
وقت لاحق غطى سلسلة مشابهة من الموضوعات تلميذ الکندى أحمد بن الطيب السرخسیى» مربى 
الخليفة المعتضد (حکم من ۲۸۹-۲۷۹ھ / ۲-۸۹۲ ٠۹م).‏ ولاشك فى أن الكندى» أيضا كان 
قد لعب دور المثقف متحعدد المعارف الذى يناضل لكى يستحوذ على جمهور البلاط؛ ويحوله 
ويعلمه. ذلك الهدف يغسر أيضا سمات مؤلفاته النظرية. فهى مصممة لكى توفر للقارئ لمحة 
عما يمكن للفلسفة (العلم التأملى) أن تفعله. بدون أن ترهق قواه فى الانتياه. 

وفى الوقت نفسه يوضح الكندى أن الفلسفة ليست مسألة سهلة فهو يقول إن المعرفة الفلسفية 
تتألف فى فهم السبب فى كون الأشياء على ما هى عليه. ولا يكن كسب مشل هذا الفهم فى 
يوم. إذ يتطلب الأمر تطبيقا مؤجلاً للإسهامات التى قدمها كشير من الرجال على مدى القرون 
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العديدة ويجب على الفيلسوف أن يفهم العلوم الرياضية فى المنظومة الرباعية (الحساب والهندسة» 
والموسيقى والفلك) قبل أن يتحول إلى كتابات أرسطو عن المنطق والطبيعة ومّا وراء الطبيعة 
والأخلاق (لأن الفيلسوف لا يسعى فقط إلى معرفة ما هو حقيقى وإنما يفعل ما هو صواب)ء ومن 
ثم ينحقل إلى علوم أخرى (مشل الفلك أو الطب) والبتاء على هذه الأسس. 


وبرامج الدراسة الفلسفية الحى تبناها الكندى هى برامج مدرسة الإسكندرية فى القرن السادس 
الميلادى. وكثير من عمله مكرّس لإعادة المقر الدراسى القديم. وبينما كانت حركة الترجمة 
اليونانية العربية تجمع الزخم من حوله كان الكندى يتحرك بظهور كتابات إقليدس وبطليموس» 
وغيرها من كلاسيكيات الرياضيات فى اللغة العربية» لكى يسك بتراث أرسطو. وقد اهتم فقط 
اهتماما سطحيًا بمنطق أرسطو. والملخصات التى كانت متاحة لبعض الوقت. ونادرا ما كانت 
كتاباته الأخلاقية ترقى فوق مستوى أدب الحكمة الشعبية. بيد أنه اقتحم الكثير من الأرض 
الجديدة فى الطبيعةء وما وراء الطبيعة. ونظرية العقل والروح التى كانت يفترض أن تغطى الفجوة 
بين الاثئين. ولدينا بعض نسخ ر سطو التى استخدما : De Coalo, Meteorology, je‏ 
Metaphysics, De Anima‏ وهناك أجزا» أخرى من مجموعة أرسطو را کانت متاحۀ له فی 
ملخصات. ومن المؤكد أنه كان على ألفة بكتاب «الطبيعة». أو من خلال نسخة ما من الشرح 
الذى قام به فى القرن السادس الميلادى جون فيلوبونوس من الإسكندرية. وبعض هذه النسخ» إن 
لم تكن كلهاء يبدو أن الكندى حصل عليها من المسيحيين القادرين على الترجمة مباشرة من اللغة 
اليونانيةء بدلا من اللغة السوريانبة الوسيطة» كما كان يحدث غالبًا. 


وزيادة على ذلك» هناك بقايا مهمة من مجلد كبير من مادة إضافية جمعت تحت عنوان 
« لاهوت أرسطو» من كتابات الفيلسوف الأرسطى الإسكندر الأفروديسى (عاش سنة ۲٠٠١‏ 
ميلادية) والفلاسفة الأفلاطونيين الجدد أفلوطين (القرن الشالث الميلادى) ويروكلوس (القرن 
الخامس الميلادى). وقد أسئ فهم العنوان فيما بعد. فكتاب «لاهوت أرسطو» الذى وصل 
إليناء على اعتبار أنه كتاب كتبه أرسطو, إنغا هو تجميع بالصدفة لصفحات من دائرة الكندى- 
أفلوطين. وكان اللاهوت الأصلى قارثا فى اللاهوت الطبيعى فى الفلسفة اليونانية. والذى كان فى 
تلك المسألة هو أفلاطون ؛ لأن الكندى أخذ با مذهب اليونانى اللاحق الذى يقول بالوحدة النهائية 
بين أفلاطون وأرسطو. وكان على أى حال أكثر اهتمامًا بالاتفاق بين القدماء منه بخلافاتهم. 
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وعلى خلاف ترجمات أرسطو, التى كانت تتبع عن قرب اللغة اليونانية الأصلية» فإن كتاب 
«اللاهوت» عبارة عن تعديلات حرة. وهى تشترك فى الكثير جدا من الخصائص نيما بينها 
وفى كتابات الكندى من حيث إنها نتاج لفريق من المشتغلين سوياء تحث على ما يفترض توجيه 
الكندى. وهناك نص آخر يحمل علامة ورشة الكندى عبارة عن إعادة صياغة لكتاب A۸۸1۳2‏ 0¢ 
لأرسطر. ويجادل. بين أشياء أخري» بأن الروح مادة. أى إنها لا تفنى وأن الأجسام السماوية. 
لها صوت ویصر» وسمع - وهی سمات مشتركة بین الکندی وکتاب «اللاهوت». ولکن لا یشترك 
فيها كتاب 4٠٣4‏ 0 لأرسطو. وبا لمشل؛ فإن كتاب اللاهوت» يضع فى فلسفة الإسكندر؛ 
وأفلوطين وبروكلوس نظرية وضعها الكتدى على النحو التالى : «بصورة محددة وأولية» الفعل 
هو «الأيسات من ليس». والفعل بهذا المعنى من الواضح أنه خاص بالله. السبب النهائي 
لكل شىء"". وبهذا المعنى الخاص يسمى الفعل «إبداع». ويناء على هذا فإن الله فى « كتاب 
اللاهوت» «مبدع» يخلق الأشياء من العدم. ولم يكن أرسطو, ولا الإسكندرء ولا أفلوطين أو 
بروكلوس يعتقدون فى الخلق من العدم. كما كانوا يفكرون أن المادة كانت موجودة على الدوام هى 
والحركة والزمن ومن الواضح أن الكندى رفض هذا الرأى. ومن الخابت أن الذين ترجموا أعمال دائرة 
الكندى وضعوا مصادرهم القدية سويًا ووفقوا فيما بينهاء كما واءموا بينها وبين معتقداتهم. وبا 
أنهم غيروا ما لم يكن يروق لهم» فلابد أنهم أعجبوا با أبقوا عليه. ويقدم كتاب اللاهوت وكتاب 
اص4 0٥‏ صورة أكثر كمالاً ما تقدمه كتابات الكندى نفسه عن نوع الفيلسوف الذى يزكيه 
عند جمهوره. إنها المحاولة الأولى فى اللغة العربية لجمع أفضل الأفكار التى وجدت قبل الإسلام 
فى نظرية شاملة عن الله والعقل والروح والطبيعة. كانت تلك علامة البداية فى العالم الإسلامى 
لحقاليد «علم إنسانى» يشارك فيه المفكرون الذين ينتمون إلى مختلف الديانات. 

وتسم فلسفة الكندى ودائرته بسمات بنيوية فى الأسلوب والفكر. وأكثر ما يلفت النظر فى 
هذه السمات مفرداتها الغامضة أحيانا. إذ تستخدم المصطلحات اليونانية التى تم نقلها بحروف 
عربية (مثل : هيولا وفانتازيا) بكشرة عن معدل استخدامها فى الأدب اليونانى الذى ترجم إلى 
العربية فيما بعد. وتتضمن الصياغات اللغوية الجديدة أسماء وأفعالاً مشتقة من أدوات فى اللغة 
العربية (مشل : هوية. وأياس) وتستخدم أدوات أخرى أسماء (مثل: الآن. ليس. أيس). وهناك 


() رسانل الكندى الفلسفية. طبعة أبو ريدة. جا . القاهرة, ۱۹۰۰م .۱۸۳-٠۱۸۲‏ 
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سمة أخرى تتمشل فى استخدام عبارات لتحديد المراحل فى المجادلة (مشل عبارة : «ولكى نعود 
إلى موضوعنا نقول...» أو عبارة « وقد اتضح الآن أن...». وينبع هذا من اهتمام خاص ببنية 
المجادلة كما يتجلى من بعض مقالات الكندى» حيث يحرص كثيرًا على أن يجعل من التدليل 
على جعل ما يقوله واضحًا وسليما بالمضى على طريقة هندسة إقليدس. فعلى سبيل الالء فى 
مناقشة محدودية العالم» اجتهد فى وضع عدد من الفروض الأساسية التى يجاهد لتأسيسها 
بتوضيح أن الافتراض المضاد فى كل حالة لا يكن الأخذ به لأنه يؤدى إلى التناقضات. ولاشك 
فی أن کتاب بر وکلوس yچ٥ ۲٣٤٥1‏ ۴ه Elemn٘e‏ (تتضن بصورة جزئية على الأقل فى كتاب 
رعهاەط1) الذى ألهمه لتطبيق إجراء إقليدس فى مسائل الميتافيزيقا. لأن هذه المقالة تضم 
نظامًا كاملا من الميتافيزيتا فى سلسلة من الافتراضات جادلت فى 0٥0۳"۴۲1عع‏ ۳00۲۴. ويتیع 
الكندى مسارها أيضا فى نواحى أخرى. وعلى سبيل المخال» فى منافشة خلق الكون ووحدانية 
خالقه» يعتمد اعتماءًا كبيرا على الفروض التالية التى عرضها بروكلوس : لا يكن أن تكون 
هناك وحدانية بدون الكثرة ؛ وأن واحدية كل الأشياء ا لمعروفة بالتعدد يجب أن تكون اشتقاقية. 


وإصرار الكندى على الخلق من العدم أبعده عن المجرى العام للفلسفة فيما بعد (وهى سمة 
أخرى ممايزة فى اعتقاده فى التنجيم). وكان علم الكلام أيضا يصرٌ على الخلق من العدم» وفى 
بعض الجوانب يكون الكندى أقرب إلى علم الكلام المعاصر منه إلى الغلسغة اللاحقة. وكان 
يعتقد. مثل المتكلمين» فى سمو الوحى وتفوقه. والحاجة إلى الحفسير العقلاتى»ء ونجاعة الجدل 
eاimpssibi Per‏ ( إا کان الافتراض يحمل تناقضا؛ فلا یکن أن یکون صحیحاء ولابد أن 
يكون الآخر حقبقيًا). وهناك بعض التشابهات تم شرحها على النحو الأفضل بحقيقة أن الكندى 
نما وترعرع فى وقت كان المجتمع الذكى تحت سيطرة علم الكلام. بيد أن الاتجاه الذى اتخذه كأن 
قد لقى اعتراضا من المحكلمين. فقد سخروا بطريقة وقحة من طرحه واتهموه فى الواقع بأنه شرد 
خارج نطاق الإسلام. وردا على ذلك نجد الكندى يدمدم عن الانتهازيين الذين يتاجرون فى الفكر 
الدينى من أجل النفوذ السياسى ومن أجل التهليل الذى لايستحقونه. ومن المفرض أنه كان يشير 
إلى بعض المعتزلة الذين كان البلاط يستمع إليهم قى ذلك الوقت. 

وبعض ملاحظات الكندي العابرة عن العقل والوحى تشير إلى مصدر عراكه مع المتكلمين. 
فهو يتمسك بالقول إن الحقيقة هى عملكة العقل. ولا ييكن أن تكون حقيقة الوحى خارج قبضة 
العقل. ولكن إذا كان ذلك كذلك. فما الغرض من وجود الأنبياء؟ يجب على دارس الفلسفة ألا 
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يكون قادرا على الاستغناء عن الوحى ؟ إجابة الكندى هى أن التفسير العلمى لايتحرك سوى فى 
بطء. ومع كل ا معرفة التى تراكمت بواسطة الفلاسفة فى الماضى. فإن بعض الحقيقة غابت عنهم. 
أما الأنبياء. على النقيض» معفون من النظر. فما يكون بالنسبة لنا من الأقوال الكاسحة والخفية 
أحيانا فى الكتب المقدسة يوحى به إليهم بوضوح تام وسريع. ولكى نستوعب هذه الحقيقة يجب 
أن نطرح المجادلات التى تجعلها واضحة لعقولنا الأقل استلهامًا. ولا يمكننا أن نشارك الأنبياء فى 
معرفتهم بمجرد تكرار ما تنطق به الكتب المقدسة مغل الببغاوات التى لا عقل لها. فليست هناك 
معرفة بلا فهم. وليس هناك فهم بدون مجادلة مناسبة على أساس من المبادئ الأولى. 


وشكوى الكندى هى أن المحكلمين يجادلون من حقيقة الوحى وليس سعيًا إليها ؛ وأنهم 
يتجاهلون مبادئ الرياضيات والفلسفة الطبيعية ؛ وأنهم يرفضون أن يتعلموا من اليونانيين. 
والنقطة الأخيرة هى النقطة الحاسمة: فالنزاع حول الوحى بالنسبة للتعليم الإسلامى فى تقاليد 
التعليم يختلف عن النزاع فى تلك التقاليد التى تطورت فى القرنين الأولين بعد الإسلام. (ولم 
يكن ذلك الموقف بطبيعة الحالء قاصرًا على المتكلمين. ولكن مشاجرة الكندى كانت معهم على 
وجه الخصوص لأنهم أخذوا على عاتقهمء دون الرجوع إلى اليونانيين. نوع البحث النظرى الذى 
كان الإغريق قد امتازوا فيه). ويستهجن الكندى النزعة العربية الضيقة لأولئك الذين لا يعرفون 
العلم اليونانى لمجرد أن المسلمين الأوائل كانوا قد تجاهلوه. ومقالته « فى الفلسفة الأولى » تفتح 
للدعوة الجديرة بالذكر إلى الحكمة الأجنبية : المعرفة مشرّفة مهما يكن مصدرها. وفى مناسبة 
أخرى يقال إنه زعم أن يونان, جد الإغريق. كان أخا لقحطان جد عرب الجنوب (ا فى ذلك قبيلة 
كنده التى ينعمى إليها). ما يعنى أن الحكمة اليونانية لم تكن غريبة على الإطلاق. ومن الواضح 
أن الرأى القائل إن الغقافة الإسلامية يجب أن تكون قائمة فقط على أساس الموروث (اللغة. 
والقرآن الكريمء والشعر وغيرها) فى بلاد العرب كانت قد تترس بالفعل. واحتجاج الكندى يبين 
بصورة لطيفة أن الهللينية العربية (مشل حركة الشعوبية) قد انبعشت عن تفضيل لشقافة قائمة 
على قاعدة أكثر اتساعًا وتسم بقدر من الكونية أكثر امتدادا. وباعتباره نبيلاً عريياء فمن 
الواضح أنه لم يكن معاديًا للعرب أو لتراث بلاد العرب. وليس هناك شك فى التخلى عن اللغة 
العربية. أو استبدال الشعر العربى مغلا بالأساطير الإغريقية الهومرية. 


كما أنه لم يكن واحدًا يسعى إلى زراعة الموروث اليونانى واستبعاد كل ما عداه. لقد کان 
واحدًا أراد أن يستمتع بثراء التعددية الثقافية الموروثة فى العالم الإسلامى. إذ كان العلم 
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اليونانى ًا أفضل من أن يغض النظر عنه. وكانت اللغة العربية تثرى بالكلمات والمغاهيم 
اليونانية. ولكنها لم تصطبغ بالصبغة اليونانية إلى المدى الذى حدث بالنسبة للغة السوريانية. 
وكان الكندى ودائرته يهدفون إلى أسلوب يخدم فى نقل كل الأفكار الغريبة ويكون عربيًا صحيحا 
فی بنيته. ولغة دانرة الكندى فى رعه‌آاهه11 مصاغة وفق لغة القرآن الكريم. 


لم تحقق حملة الكندى من أجل توسيع مدى التعليم الإسلامى هدفها. فقد بقيت الفلسفة 
أجنبيةء وعلما غير إسلامى فى عيون معظم المسلمين. ويجب أن يحسب من بين أعظم نجاحاته 
أنها ظلت باقية. على الرغم من أن عمله ترك تأثيرا قليلا على التطورات اللاحقة. ومدرستهء 
على النحو الذى كانت عليه. انتهت بإعدام تلميذه أحمد بن الطيب السرخسى فى بغداد 
قرب نهاية القرن الثالث الهجرى/ التاسع الميلادى. ولفترة محدودة كان له بعض الاتباع فى 
الولایات. فالفیلسوف - الطیب إسحق الإسرائیلی الإفریقی (توفی فیما بین ۲۹۵د / ۹۰۷م 
وسنة ۳٤۳‏ ھ/ ۹۵۵م) استفاد کثیرا من کتاباته وساعد فی نشر نفوذه بین بهود الأندلس وبين 
اللاتين فى نهاية الأمر. وقد اعتبر أبو زيد أحمد البلخى. والذى ضاعت كتاباته الفلسفية من 
أتباع الکندى. وهناك مؤشرات أخری. أیضاء توحی بأن الکندی کان یدرس فی خراسان. وریا 
کان ابن سینا قد عرف موؤلفاته ؛ ومن المؤکد أنه کان یعرف بعضا من لاهوت ع1٥٥11‏ دائرة 
الكندى. كذلك كان الإسماعيليون فى القرن الرابع الهجرى / العاشر المیلادى فى خراسان» والذين 
راجعوا علم الكلام لديهم فى ضوء هذا الكتاب. ومن المحتمل أن أكبر إسهام من جانب الكندى 
فى تاريخ الفلسفة كامنًا فى الكتب الدراسية التي كتبها وهى : De Caelo, Metaphysics,‏ 
رعهامهطآ ومع أن الفارابى وغيره من الفلاسفة اللاحقين لا يذكرونه إلا لاما فرما كان هناك 
من الاستمرارية قدر أكبر ما اعترفوا. إذ إن بعضًا من أشهر إسهامات الفارابى - مشل تقسيمه 
الرباعى للعقل» أو نظريحه عن النبوءة فى ضوء الخصانص الأرسطية للروح» أو نظريته عن العقل 
الأخلاقى بوصفه الهدف النهائي للفلسفة- سبق أن عام جتها كتابات الكندى. والمنهج الدراسى 
السكندرى الذى تبناه الكندى لم يعم التخلى عنه إطلاقا. كما أن الرابطة الوثقى التى أسسها 
الكندى بين علم الكون الأرسطى والأفلاطونى الجديد لم تحفكك قط بصورة كاملة. ومع هذا 
فإن الامتدادات والتغييرات» لم تحل دون استمرار صرح الفلسفة الكلاسيكية فى الكشف عن 
التصميم الأصلى للکندی. 
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الفصل الحادى والعشرون 
الرازى 


سیرته وآراؤه الدينية 
آلیرت إسكتدر 
معهد ويلكوم لتاريخ الطب 


ترك المؤلفون فى العصور الوسطى روايات مرتبكة ومتناقضة عن سيرة أبى بكر محمد بن 
زکریا الرازی» أکٹر الأطباء - الفلاسفة أصالة بين الشعوب الناطقة بالعربية". ولد فى الرى 
(بالقرب من طهران الحديثة) رما فى سنة ١١٠د‏ / ١٠۸ءم.‏ وكان يعتقد أن الأطباء يجب أن 
بمارسوا مهنتهم فى المدن الكبرى التى تغص بالمرضى والأطباء المهرة""'. ومن ثم كانت إقامته فى 
بغداد, حیث درس فی شبابه ومارس الطب فى بيمارستانها'"'. وعاد إلى الرى فيما بعد بدعوة 
کتابه المسمى «الكتاب المنصورى فى الطب وکتابه « الطب الروحانى »'*. 

وبعد أن حاز الرازى الشهرة فى الرى عاد إلى بغداد ليصير رئيسًا لمسحشفاها الذى تأسس 
۹۰۲-۲م). وقد کان ينتقل فى إقامتد ما بين بغداد والرىء بحسب الأحداث السياسية. 
وعلاقتها با مناصب العليا التى تبوأهاء ولكنه أمضى السنوات الأخيرة من عمره فى الرى يعانى 


(1) Ibn al- Nadim, Fihrist, ed. G. Flugel , Leipzig, 1871-2 , I,299-301 , 358; Kraus , Epitre, 
de Beruni; al- Qifti, Ikhbar al-ulama 271-7; Ibn abi Usaybiah , Uyun al- anba, I, 309-321. 
(2) Iskandar , « Ar-Razi on examining physicians», 495. 
(3) A.Z.Iskandar, « Lage dar- Razi au debut de ses etudes de medecine” al-Mshrig, Liv, 
1960, 168-77. 
.۳٠۷ ابن النديم» الغهرست ؛ القفطى أخبار العلماء. ص١٤۲۷: ابن أبى أصيبعة. عبون الآطباء» جا ص‎ )٤( 
.315 . آبی أصيبعة. عيون الأطباء.ج1‎ jl .Kraus; Epitre de Beruni, 19, n0. 148 .273 القفطى.‎ )4( 
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من الماء على عینه حتی صار أعمی تماما ومات فی مسقط رأسه حوالی سنة ۳٣۳د‏ / ١۲٠م‏ 
و ۳۲۰ھ / ۳۲ ۹م. 


وقد عبر الرازی عن تحكمه فى نفسه وتواضعه على النحو الأفضل فى كلماته فى كتابه 
«السيرة الفلسفية »""'. 

«لم یبد منی بخل أو تبذیر ؛ ولا کانت لی منازعات أو مشاجرات. كما أننی لم أتصرف قط 
ضد أى أحد. على العكس. عرف عنى أننى أتنازل عن حقوقى. وفيما يتعلق بالطعام والشراب» 
والتسلية فإِن زواری الذين يزوروننى كثيرا يعرفون أننى لا أتجاوز أى حدود معقولة. ويصدق 
الشیء نفسه على کل أحوال حیاتی» کما قد يُلاحظ من ملابسی ورکوبتی» وخدمی وجواری 


ا )0 
بجی .۰ 


فی كتاب «الطب الروحانى ». فى الفصل الأول «عن امتیاز ومديح العقل»» یؤکد الرازى 
على أن العقل هو السلطة النهائية التى يجب أن تحكم ولا تحكم ؛ يجب أن يسيطر, لا أن بخضع 
للسيطرة ؛ يجب أن يشود لا أن ينقاد »""' وقد حارب ضد السلطة المطلقة التى فى الدين. ووضعت 
الأنبياء على قمة البشر"“. لقد كان نظام ترتيب البشر فى طبقات مقبولاً فى القرنين الخامس 
والسادس الهجريين / الحادى عشر والثانى عشر الميلاديین. كما يتضح من كتاب شرف الزمان 
طاهر المروزى عن علم الحيوان*. 


وهناك کتاب مفقود فی النقد الدینی « فى مخاريق الأنبياء »"' ينسب إلى الرازى. ووفقًا له 
فإن الديانات تربى العداوة بين النتاس» وتؤدى إلى الحروب والدمار. ويزعم أن الناس لا يحتاجون 


)١(‏ انظر مأ سبق. الفصل الحأدى عشر. 
(1) رسائل الفلاسفة. ص١٠٠‏ . 
(۳) نغسه. ص۱۸. 
(4) نفسهء ص ۲۹۳. 
A.Z. Iskandar, « A doctor’s book on zoology ; al- Marwazi’s Tabai al-hayawan re-‏ )5( 


assessed”, Oriens, XXVII- XXVIIL, 1981, 276. 


(1) انظر على سيل الخال : ابن النديم. الفهرست. 


4/0 


إلى سلطة أى نبى من أنبياء الديانات الثلاث"'. وحقيقة أن الرازى لم يعدم أو يُسجن بسبب 
آرانه الزندقية تعكس تسامح رجال الحكم الإيرانيين المسلمين فى القرن الرابع الهجرى / العاشر 
الميلادى. فقد كان الحكام والأمراء والمرضى الكشيرون الذين عالجهم الرازى من كل المشارب 
والأصناف. يضعونه فى مكانة عالية. كما كانوا معجبين بمهاراته الطبية التى احتاجوا إليها 
كشيرا. ومع هذا فإن الرازى خضع لارقابة ؛ إذ إن كتابه «فى مخاريق الأنبياء» قد أتلف. وتم 
تفنيد آرائه. وأحد معاصريهء وهو الإسماعيلى أبو حاتم. أحمد بن حمدان الرازى كتب فى « أعلام 
النبوة» أنه : «زعم الزنديق (الرازى) أنه بحكمته قد فهم ما كان مجهولاً بالنسبة لأسلافه ؛ 
وقد كتب مقالة مرتبكة وحمقاء قال فيها إنه يجارى هيبوقراط. وإنه فى مجال الفلسفة كان ندا 
لستراط »"'. 
فلسفة الرازی 


کان الرازی» بوصفه فیلسوفاء من أتباع سقراط ؛ والفرق بینه وبين سقراط. کما یقول کان فی 
الكميةء وليس فى الكيفية ". ويدافع الرازى عن حياته» التى كان فى أثنائها يعيش فى عزلة 
وعاش حياة زهد ونسك» ولكنه يضيف أنه فى أثناء تلك السنوات التكوينية» کان ستراط يكرس 
وقته كله للفلسفة» وهو موضوع کان يحبه حبًا جِمّا. وفى أخريات حياته عاش سقراط حياة 
عاديةء وشارك فى الأنشطة الاجتماعية “. ولا يوافق الرازى على الحياة الديرية عند المسيحيين» 
ويدين الحياة الفارغة للمسلمين الذين يتسكعون فى المساجد ويحجمون عن كسب عيشهم أي 
القيام بأی عمل''. 


فی «کتاب العلم الإلهی». وهو کتاب آخر مفقود لم تبق منه سوى شنرات فى المصادر 
اللاحقة. بشرح الرازى مذهبه عن «القدماء الخمسة»"" : البارئ والنفس» والهيولاء والمكان. 


(1) Kraus, Rasail Falsafiyyah, 292. 
(2) Kraus, « Raziana Î,» 303-4. 


{3) kraus, Rasail Falsafiyya, 100. 
(4) Ibid, 99-101. 

(5) Ibid, 105. 

(6) Ibid , 191-590. 
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والزمان. وهو يكتب «أقول إن هؤلاء الخمسة أزلية. وأن العالم مخلوق"'. وقد رفض مزاعم 
أرسطو عن «قدم العالم». 

والحجة فى كتب الطب والفلسفة لم یکن مقبولاً عند الرازی. فقد کرس کتابًا برا بعنوان 
«فى الشكوك على جالينوس »"" لم ينشر حتى الآن. لنقد مفاهيم فى ثمانية وعشرين كتابًا من 
كتب جالينوس» بداية بكتابه الذى يحمل عنوان البرهان "'. وينتهى بكتاب «النبض الكبير »"'. 
وفى تقديه لكتاب «الشكوك» یعترف الرازی فى تواضع بدينه لجالبنوس» معلنًا أنه هو نقسه 
تابع جالینوس وتلميذ له. ويضيف الرازى أن جالينوس كان أستاذا كبيرًا ومعلا عظيما للفلسفة 
والطب. ومع هذا يجادل الرازى بأنه با أن فن العلاج فلسفة. فإنه لا يكن أن يدين النقد. 
ولا هو بقادر على التسامح إزاء الخضوع لسلطة الكتب. وفى «الشكوك » يكتب الرازى أيضا 
أن جالينوس كان يراقب تلاميذه وتابعيه الذين كانوا يتقبلون المعرفة التى تضعفها الطريقة 
الإيضاحية'"*'. 


كان الرازى يؤمن بتقدم المعرفة العلمية : ذلك الذى يدرس أعمال القدماء» يكسب تجرية 
عملهم كما لو كان هو نفسه قد عاش آلاف السنين التى مضت فى البحث والتحقيق "'. وفى 
هذا الخصوص يكرر آراء جالينوس « فى أن الطبيب الفاضل فيلسوف ب" . 


)١(‏ هذه العبارة تظهر عند أبو حاتم أحمد بن حمدان الرازى فى كتابه « أعلام النبوة» 
See Kraus, Rasail Falsafiyyah, 308; « Raziana lf», 51.‏ 
(۲) ابن النديم. الفهرست. القفطى. أخبار العلماء ؛ ابن أبى أصيبعة. عيون الأنباء» ج٠‏ ص١٠۳‏ ؛ وعدد من 
المخطوطات فى مكتبات طهران. 
(۳) ملل مالك. طهران. مخطوط ٤٥٥٤‏ / ۲۳, ص۲ سطر .۱٤‏ 
)٤(‏ نقسه. ص۲۷ سطر ۳۹. 
ı5) S. Pines, « Razi critique de Galien », Actes du VII’ congrés International d’ Histoire des‏ 
sciences , Jerusalem, 1953, Paris 480-7.‏ 
Iskandar, « Ar-Razi on examining physicians», 496-7.‏ )6( 
(7)Galens Abbandlung darüber , dass der vorzüglicbe Arzt Philosoph sein muss (arabisch‏ 
und deutsch herausgegeben, Nacbrichten der Akademie der Wissenschaftenzu Göttingen.‏ 


Phil-hist. Kl., 1965, Abh. D, cd. P. Bachmann, 18. 
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کتابات الرازى الطبية 


يذكر ابن النديم والقفطى أن الرازى جمع فهرسًا ؤلفاته"'. وبقدر ما هو معلوم فإن كل 
والكيمياء. وغيرها من الموضوعات؛ وهذه الكتب تختلف من حيث الحجم ما ببن المقالة القصيرة 
والكتب الدراسية الضخمةء والكتب الموسوعية. 


ومن المتاسب هنا أن نوضح بعض الشكوك حول كتابين : «الحاوى فى الطب»"' و «الجامع 
الكبير»» الذى كان دانما يعتبر بطريق الغلط هو نفسه على اعتبار أن «الجاوى». و «الجامع» 
کلمتان مترادفتان فى اللغة العربية. وكلاهما من فعل «حوى»» وفعلل «جمع». 


تبين الأدلة من المخطوطات والمصادر المطبوعة من كتاب «الجاوی» أنه كان مجرد كتاب شانع؛ 
وسجل خاص للمؤلف يضم تعليقاته وتأملاته فى تواريخ الحالات المرضية لرضاه وعن الكتب 
الطبية التى كتبت منذ زمن هيبوقراط زمن الرازى نفسه. وفى القرن الرابع الهجرى/ العاشر 

ويعطى ترتيب المادة فى كتاب «الحاوى» الانطباع بأن المؤلف را كان قد درس عدة ملفات. 
یحتوی کل منھا على کراسات لتسجیل ملاحظات من كتب المراجع. ولم يهمل أن يسجل حتى 
تلك الآراء التى كانت تبدو زائفة بالنسبة لهء ويضيف باستمرار ملاحظاته وتعليقاته الخاصة 
وتجاربه الشخصيةء ويحددها بأنها من لدنه بكلىة «لى». وكان فى بعض الأحيان يصحح 
العبارات المقتيسة من کتاب مرجعى» ویکتب ملاحظات تحت عنوان مشل «لى» مع تعديلات ». 
کان كل ملف من ملفات الرازى الطبية محجوزا لملاحظات عن موضوع بعينه : إذ كان احد الملفات 
مخصصًا لأمراض الصدرء وهلم جرا. هذه الملفات الطبية ريما كانت مرتبة وفق نظام معين. وفقا 


.٠۷٣۲ص ابن النديم» الفهرست. ج۱ ۲۹۹ ؛ القفطى. أخبار العلماء.‎ )۱( 
(2) Kitab al-Hawi fıl-tibb, an Encyclopaedia of Medicine by Abu Bakr Muhammad b. 
Zakariyya el-Razi, Hyderabad and Deccan, 1955-71. 
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للمنهج المقبول فى كتابة الكتب الطبية. «من القرن إلى القدم»"' ومن هذه الملاحظات الخاصة 
اختار الرازى مادة موضوع كتبه الأخرى مغل كتاب «القولنج » ٠"‏ و «المنصورى »"' و«الجديرى 
والحصبة »“' و «الأدوية المفردة» ' أما الملاحظات الإكلينيكية الخاصة بالأمراض التى أصابت 
الرازى نفسه فهى مسجلة فى كتاب الحاوى. وفى إحدى الملاحظات. يكتب عن علاج فعال 
استخدمه لعلاج التهاب حلقه. بواسطة الغرغرة بالخل الحمى ومادة أخرى قابضة ". ومرة آخرى. 
وقد تعلم بالتجربة الشخصية من حمى ألمت به يكتب فى ملاحظة قصيرة خاصة: « ...لى: فى 
أثناء إقامتى فى بغداد. هاجمتنى حسى مصحوبة بقشعريرة. وكان النبض متسارعاء ثم صرت 
محموما. ولم یخرج منی عرق. ثم راحت الحمى ولم تعاودنى. وبناء على هذاء يجب أن نتعلم أنه 
عندما تكون الحمى مصحوبة بشعريرة فهى ليست بالضرورة غير سريعة الزوال؛ كما أن العكس 
صحيح أيضا »""'. وفى ملاحظة أخرى» مكتوبة للاستخدام الخاص بشكل محدد» يكتب عن تورم 
خصيته اليمنى وهو أمر لم يقلقه على الأقل لأنها لم تكن مؤلة) يضيف أنه قد استخدم المقيئات 


14۱ 


باستمرار حتی صارت خصیحه كما كانت فى الأصل » 


: انظر مقدمات الرازى لكتبه : « إلى من لا يحضره الطبيب»‎ )۱( 
Welcome Institute for history of Medicine , WHS Or, 23, fol. 16, Lines 6-12 ; al - Tibb al - 
muluki, Bibliotheca Universitatis, Leiden , MS Or. 585 /4, fol. 46 a „ lines 16-20. 
(2) Cf. subject- matter in al-Hawi (VII, 101-220) against the text of al- Qulanj, Cambridge 
University Library, Ms Add. 3516, fol. 48b, line 12-62b, Line, 11; Leiden Library, MS Or. 
583/3 fols. 26a- 45b. 
(3) Hawi, XIX , 241-404 ; al- Mansuri, Bodleian Library , MS Marsh 248, fols. 76, line 9-108, 
line 9. 
(4) English trans W.A. Greenhill, A Treatise on the Small- pox anh Measles , London, 1848. 
Greenhill (101-30) has shown that the text of al - jadari wa- Ihasbah is derived from al- 
Hawi, Bodleian Library MS Marsh 156, fols 282a Line 22-29 Ib, line 19. 
(5) Hawi, XX, 1-617 ; al - Adwiyab al- mufradah, Wellcome Institute for the History of 
Medicine, WMS Or. 123 , fols 52 b - 86b. 
(6) Hawi , II, 279. 
(7) Tbid., XIV, 54 ; Bodleian Library, MS Marsh 156, fol. 82a, lines 4-6. 
(8) Bodlein Library, MS Arab. b-10, fol. 299a, lines 20-1. 
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الجامع الكبير 


من المفهوم أن الرازى كان لابد أن يهمل ذكر كتاب «الحاوى» بالاسم فى أي كتاب من كتبه 
الأخرى. لأن المؤلفين لا يضعون عناوين مذكراتهم الخاصة. ويذكر ابن النديم وابن أبى أصيبعة 
«الجامع الكبير » فى ترجمة الرازىء ويضيفان أنه يتكون من اثنى عشر قسما. وعلى أية حال. 
فإنهما لا يتفقان على عناوين بعض أقسامه» ويخلطان بين كتاب «الجامع » وكتاب «الحاوى »"'. 
ويشير الرازى عدة مرات إلى كتابه «الجامع الكبير » ويصف السنوات الطوال من العمل المضنى 
الذى بذله فى كتابته. وفى كتابه «السيرة الفلسفية» ذكر أنه عمل بجد على مدى خمسة عشر 
عامًاء وهو يعمل ليلا ونهارا لإنتاج تاب الجامع الکبیر» حتی کل بصره» وحتى ضعفت عضلات 
يده وتقلصت''. وفى موضوع آخر فى كتاب «السيرة الفلسفية» يذكر عناوين بعض كتاباته 
الطبية باعتبارها عينات من إنجازاته» ؤيختم بعبارة «ليس هناك أحد من بنى وطنى قد أنتج كتابًا 
يضاهى كتاب الجامع؛ ولا سار على مشالى أحد»". 


ویشیر الرازى أيضا أربع مرات إلى كتاب «الجامع الكبير » فى كتابه «الفصول» الذى كتبه 
لكى يخدم كمقدمة للطب ولكى يكون دليلا للأطباء المستقبلين فى اختيارهم الكتب من قائمة 
القراءة. ومرة أخرى يشير إلى كتاب الجامع الكبير فى كتابه «الأقرباذين المختصر ». الذى لم يبق 
منه سوی مخطوط واحد“. وفی نقد لکتب جالینوس» فی کتاب الشکوك. یحیل الرازی قراًء 
عدة مرات إلى روايات أفضل كتبت فى كتابه الجامع الكبير"“. 


وفى قسم واحد فى كتاب الحاوى» عن أمراض العيون» يوجد المزيد من الأدلة على أن 
الرازى كان يقصد أن يضيف فصلا عن طب العيون إلى الأجزاء الاثنى عشر من كتاب «الجامع 
الكبير »". 


(۱) ابن النديم؛ الفهرست» ج۱ ص۰ ۳۰ ؛ ابن أبى أصيبعةء عیون الأنباء» ج۱ ص۳۱۸-۳۱۷. 
Kraus , Rasail Falsafiyyah, 110‏ )2( 
(3.Ibid, 109.‏ 
Wellcome Institute for the History of Medicine , WMS Or.9, fol. 24a, line 2.‏ )4( 
Milli Malik, Tchran, MS 4554/23,19, lines 29-31,40-1; fo1.20 ,Lines19-20,23-5, 27-33.‏ )5( 
Hawi, Il, 26-7.‏ )6( 
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وإذا ما أخذنا المصادر المذكورة أعلاه سويًا فإنها تقدم دليلاً قاطْعًا على أن الرازى كتب 
موسوعة طبية أسماها «الجامع الكبير »"" وأنه كان يأمل فى أن يزيد عدد أجزائها بجزأين 
آخرين. أحدهما بعنوان «الجامع فى العين » والثانى بعنوان «الجامع فی الحمیات». وها أنه يشير 
إلى «الجامع الكبير » فى كتابه «الجاوى». فمن الواضح أن هذين الكتابين مختلفان. 


فی «کتاب صيدلة الطب»» وهو مجرد جزء من كتاب «الجامع الكبير »" يقرر الرازى أن 
الصيدلة فرع مساعد من فروع الطب. ومع هذاء فإن دراسة هذا الموضوع فى وقت الفراغ علامة 
على أن الطبيب يهحم كشيرا بعمله. هذا الفن المساعد يجب أن يأتى بعد التمكن من موضوعات 
الطب. أو على الأقل. ليس قبل أرضية جيدة فى الحد الأدنى من الأساسيات فى الموضوعات 
الأساسية. وكان الرازى يدرك أيضا أن بعض الأطباء الموهويين مزودين بالطبيعة بالقدرة على 
دراسة فن مغل الصيدلة دوا خوف من عدم القدرة على التمكن من النظرية والممارسة فى الطب. 

والکتاب یؤکد على تاریخ باكر للتخصص فى الصيدلة العربية. ولابد أن دراسة نصها مع 
نص لاحق للبیرونی بعنوان « الصيدلة فى الطب»" يجب أن تساعد فى تأسيس تاريخ الصيدلة 
العربية فى بعد جديد من حيث علاقته بالطب. وقد ميز جالينوس بين الأطباء والصيادلة. وكان 
الرازى يحبذ هذا التمييز» ووفقا له» يجب أن تحتوى كتب الصيدلةء من بين أشياء أخرى» على 
روايات عن أصول وأوصاف أشكال الدواء النقية والمغشوشة. والعينات الجيدة والرديئة وفضائل 
العقاقير. وهذه الكتب مكتوية من أجل الصيادلة. الذين يعتبرهم الرازى متخصصين فى فرع 
يرتبط ارتباطا وثيقا بالطب ويسهم فيه» ولكنه أبعد ما يكونون عن الأطباء. ويجب أن يهتم 
الصيادلة أساسا بشراء عينات نقية من العقاقير ويخزنونها بشكل آمن» ويضمنون عدم الغش 


فى العقاقير والأدوية“'. 


(1) Bodleian Library, Ms Marsh 156,Fol.238a Lines 7-9(al-Razi,s Private notes on kitab aL- 
Hummayat occupy Fols.2b,Line 1-314b, Line4):see also Hawi,XIV-XIV and XVIL,I-119. 
(2) Ibn al-Nadim , Fihrist, I, 300 Ibn abi Usaybiah, Uyun al-anba, 1, 318. 


(3) See below ch. 24, 420-1. 
(4) Bodleian Library „, MS Bod. Or. 561, fols. Ib, Line 2-4a , Line 13, Escorial MS 815, fols 
2b, Line 2 -4b, line 19. 
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ومن ناحية أخرى. فإن كتب الأقرباذين يكتبها الصيادلة لكى يستخدمها الأطباء الممارسون. 
وهی تحتوى على تعليمات وتوجيهات عن تكوين الأدوية. للأطباء الذين يركبون أدويتهم 
ويوزعونها وكذلك للصيادلة الذين يخدمونهم. وكتب الرازى كتابًا فى الأقرباذين بعنوان «الأدوية 
المركبة »" التى حفظت فى عدد قليل من المخطوطات"'". 


كان التعليم الطبى زمن الرازى يقوم بصفة أساسية على قراءة الترجمات العربية لكتب سابقة. 
فقد کان الرازى يظن أنه سيكون من المغيد تحديد أسماء الأدوية. والأمراض. وأعضاء الجسم التى 
لم تترجم إلى اللغة العربية. وكان من الأساس أيضاء فى رأيه. أن يمتلك المعرفة بالوحدات الأجنبية 
للوزن والقياس لكتابة الوصفات الطبيةء مع نظانرها فى العالم العربی» إذا ما كانت التركيبات 
الأجنبية سوف يستخدمها جميع الأطباء الممارسين. 


وهناك قسم آخر من « الجامع الكبير» بعنوان «فى استنباط الأسماء والأوزان والمكابيل 
المجهولة الواقعة فى كتب الطب» ". وكتاب «فى استنباط الأسماء» نمط من المعجم الذى فيه 
مصطلح غير مألوف- سواء كان يونانياء أو سوريانياء أو فارسيًاء أو هنديا أو حتى عربيا- 
موضوعًا فى عمود» يتبعه التعريف أو الترجمة المكتوية فى عمود مقابل. وعلى الرغم من أن 
الرازى كتب فى مقدمته لهذا القسم من «الجامع الكبير» أنه سوف يضع علامة على الأصل 
اللغوى لكل مصطلح غير مألوف» بأن يكتب بعده بحرف معين من الأبجدية. فإن هذه الحروف 
المفتاح تضل كثيرا عن النص. ومن المحتمل أن المحققين الذين يتناولون هذا النص سوف يقابلون 
مدى واسعًا من الصعوبات الاشتقاقية. فى خمس لغات مختلفة. وثمة ناسخ» رما يعرف القليل 
جدا عن النص الذى يترجمهء يقول فى ملاحظة هامشية : «هذه الاصطلاحات تبدو فى ألسنة 
مختلفة؛ فمعانيها الغامضة لا تفهم سوى للغويين القادرين ذوى الحس السليم» ". ويكتب 
الرازى أيضا؛ فى كتاب «فى استنباط الأسماء» أنه عن قصد وضع كلمات غريبة مع صيغ فاسدة 
فى اللغة العربية فى تهجنتها لأن هذه كثيرا ما كانت توجد مكتوية بهذا الشكل قى كثير من 
كتب الطب. 


(1) Ibn al-Nadim, Fihrist , 1, 300 ; Kraus , Epitre de Berini , 7 no, 13 ; al - Qifti , Ikhbar al- 
ulama, 274 ; Ibn abi Usaybi'ah , Uyun, aL-anba I, 31. 

(2) GAL , I, 269 , no , 4; Bodleain Library, MS Marsh 537/3, fols. 158a - 18la; Milli Malik , 
Tehran, MS, 4573 , pp. 1-14. 

(3) Ibn al-Nadem, Fihrist , 1, 300; Ibn abi Usaybiah, “Uyun al-anba”, 1, 318. 

(4) Bodleian Library , MSOr. 561 , fol. 55a. This Part of Kitab al- Jami al-kabir was printed 


under the title of al- Hawi, xxii, 61-412. 
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وباعتباره طبیباء قد الرازى أن الرجال من أصل كريم كانوا منوطين باعتبارات معينة فى 
الوصفات الطبية: فالمذاق غير السار للأدوية يجب إخفاؤه بوسائل حلوة ومستساغة ؛ ومن ثم 
جا ء کتابه « الطب اللوکی » فى تناقض مع كتابه « من لا يحضره الطبيب». المعروف أيضا بعنوان 
« طب الفقراء». 


وکتاب الرازی «كتاب الخواص » الذى لم ينشر حتى الآن. يقدم الدليل على معارضته 
للعقائد العلمية. ففى مقدمته. يجادل بأن ا لخصائص المنسوبة إلى الأشياء يجب أن تكون مسجلة 
فی کتاب؛ ولا شىء سوف يضيع سوى وقت تسجيلها. وهذه الخصائص لا ينبغى أن تكون مقبولة 
أو مرفوضة سوى بالتجربة التى تبرهن على صحتها أو زيفها : 

« ما أن كيرا من الناس الأشرار يطلقون الأكاذيب فيما يتعلق بمثل هذه الخصائص. ولا غلك 
وسائل حاسمة للتمييز بين حقيقة الرجال الأمناء والشهادة الزائفة للكذابين - سوى بالتجربة 
الفعلية- فسيكون من المفيد ألا نترك هذه المزاعم مبعثرة وإنغا تجمعها لنكتبها كلها... ولن نقبل 
أية خاصية على أنها حقيقية ما لم تكن قد جُريت وفحصت»"'. 

کان الرازی مراقبا إکلینیکیا مجربًا. وکان يقرا تواریخ الحالات فی کتاب هیبوقراط 
E‏ وقرر أنه سيكون مفيدًا للأجيال التالية أن يكتب تواريخ الحالات التى عالجها 
بنفسه» والتى سجل فيها أسماء المرضى ومهنته". ويعطى مثالا مبكرا عن تجربة إكلينيكية 
عندما عالج مجموعة من المرضى يعانون من السرسام بفصد الدم» وترك عامدًا مجموعة أخرى 
بدون فصد دم» بحیث يکنه تکوین الرأى الصواب. 


(1 Ibn al- Nadim Fihrist , I, 300 ; Ibn abi Usaybi'ah, "Uyun al-anba'’ , I, 316 , line 30. 

(2) Dar al-Kutub al-Misriyyah , Cairo, MS Tibb 141 , fols. 120a line 20-21ob, line 4; A.Z. 
Iskandar, "Rhazes” clinical experience : new material’, al-Mashriq, LVI , 1962 , 237-8. 

(3) M. Meyerhof , "Thirty-three clinical observations by Rhazecs (circa 900 AD), Isis, xxiii, 
1935 , 321-56 (Arabic text 1-14). 

(4) Iskandar , Catalougue of Arabic manuscripts, 10-11 and no. 2; Iskandar, Rhazecs clinical 


experience”. 239 ; Boodlcian Library, MS Marsh 156 , fol. 167a , lines 7-12. 
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وكانت لكتب الرازى الطبية تأثير عظيم على تعليم الطب فى الغرب اللاتينى فقد فرق بين 
الجدرى والحصبة فى كتابه «الجدرى والحصبة»""' الذى قدم فيه تفاصيل إكلينيكية مثيرة جدا. 
وقد ترجم هذا الكتاب إلى لغات غريية عديدة ؛ كذلك ترجم كتاب « الحاوى » وكتاب «المنصورى » 
إلى اللاتينية وبقيا على مدى عدة قرون الكتب التعليمية فى الجامعات الأوربية. 


کے 
Ibn a;- Nadim Fihrist , I, 300 : Ibn abi Usaybiah , Uyun al-anba, 1, 316 ; see above, n.‏ )1( 
.30 
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الفصل التانى والعشرون 
الضارايى 
آلفرید إيفرى 


جامعة تیويورك 


بخلاف التغيرات التى كثيرا ما تعرضت لها الأسماء الإسلامية فى الغرب اللاتيني» فإن اسم أبى 
بکر محمد بن محمد بن طرخان بن أوزلغ الفارابى لم يسه التبديل " وبقي اسمه القارابى الذى 
يشار إليه به. وريا يكون اسم الفارابى الثابت الوحيد الذى تقوم عليه البحوث فى الوقت الحاليء 
كما يتحدى التقديرات البحثية السابقة فى تقييم أعماله. ويظهر الفارابى بشكل متزايد باعتباره 
مفكرا حاذقا بصورة خلابةء وفردي النزعة ذا وعي مدني» ورجلا حاول المصالحة بين أفلاطون 
وأرسطو. بين الفلسفة وعلم الكلام» بين أثينا ومكة "' والتجميع الذى حاول القيام به لم يكن 
سطحيا ولا عقيديا على أية حال ومضى من نقطة فلسفية سائدة. وعلاوة على ذلك فإن طبيعة 
مذهب الفارابى على وجه الدقة لا تزال محل سؤال. 


وقد تعقد السؤال بنقص التتابع الزمني الأكيد لتآليف الفارابى العديدة» والجهل المساوى 
بالظروف الخاصة التى أحاطت بكل كتاب فى نوع معين : الدافع» والغرض, الجمهور المستهدف». 
ويمعايير أكيدة قليلة من نوع بيبليوجرافى أو أسلوبي لمساعدتهم . يكون العلماء مجبورين على 
الاختيار بين بيانات مختلفة وتأكيدات فى النصوص ذات العلاقة» وحتى داخل النص نفسه. 
تحديد قناعات الفارابي الحقيقية. وعلاوة على ذلك فإن أعمال ليو شتراوس ومحسن مهدى 
وغيرهما قد جذبت الانتباه إلى احتمال أن الفارابي كان عامدا فى إخفاء العناصر الجوهرية فى 
قناعاته عن عيون القارئ غير الناقد. وهكذا كان الفارابى مرشحا أوليا لهذه المقاربة إلى الفلسفة 
التى تؤكد طبيعتها التقشفية» وهى طبيعة تختلف عن القراءة السطحية والظاهرية للتص. 


() انظر ما سبق. الفصل السادس. 
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وليس هناك الكثير ما نعرفه عن حياة الفارابى الخاصة. وكما يشير اسمه كان مولودا فى 
قاراب وهى ناحية ومدينة قريبة من نهر السند فی الترکستان ( ما وراء النهر ) فی سنه ١۲۵د‏ / 
۰ م. وکان أبوه على ما يبدو ضابطا تركيا ومن المفترض أن الفارابى سافر معه إلى دمشق. 
ومن الواضح أنه بدأ دراسته الفلسفية هناك أو فى خراسان. وحكى أنه كان يقرا أثناء الليل 
على ضوء المصباح» على حين كان يعمل فى حديقة أو كرم خلال النهار. والظروف المتواضعة 
التى ينم عنها هذا عودت الفارابى على الحياة البسيطة إن لم تكن متقشفة. ولم تلك فى أي 
وقت آنذاك أو فيما بعد الشروة أو القوة. أو يسعى إليهما. وبدلا من ذلك كان الفارابى يسعى 
إلى مدرسي الفلسفة فى بغداد» حيث تقدم من صفوف التلاميذ إلى مرتبة المعلم المشهور. وشرح 
الكثير من كتب أرسطو. ولاسيما كتبه عن المنطق. كما أن ملخصاته الخاصة ومقالاته الأكثر 
استقلالا تكشف عن ألفة كبيرة بالفكر الفلسفي من كل جوانبه. وكانت معرفة الفارابى بأفلاطون 
أكثر محدودية. على الرغم من أن كتابي أفلاطون " الجمهورية " و"القوانين" لعبا دورا مهما فى 
فكره فى الفلسفة السياسية» ومذهب الفارابى الميتافيزيقى بدروه. عبارة عن دمج ما بين فكر 
الأفلاطونية الجديدة والأرسطية. 


وقد جلبت مؤلفات الفارابى الكثيرة وشهرته له وهو فى السبعينيات من عمره» انتباه الأمير 
الحمدانى الشيعي سيف الدولة ( حکم ۳۳۲- ۳۵۹ ھ / ٩٤۵‏ - ۹1۷ م ) الذى دعاه فى سنة 
٠ه ۹١۲/‏ م إلى حلب ليلتحق ببلاطه. وهناك تلقى الفارابى إعانة مالية متواضعة» وترك 
ليتدبر أموره بنقسه فى معظم الأحيان. وارتدى لباس الصوفية. ولكن من الواضح أن هذا كان 
بيانا بالاستقلال أكثر منه انضماما إلى الأخوة الصوفية. 

كان تعريف الفارابى أولا وقبل أي شىء باعتباره من الفلاسفة» ولكنه على خلاف سقراط؛ 
مغلاء الذى كان يتشابه معه فى الكثير من الصفات المشتركة فلسفيا وشخصياء لم يخاصم 
الطبقة الحاكمة. وعلى الرغم من الاندفاع العام والذى لم يكن بالضرورة إسلاميا نحو الكتابة. 
لم تكن آراؤه الفلسفية تعتبر زندقة ولم تعتبر نظريته السياسية هدَامة. والواقع؛ أنه بنى بطرق 
كشيرة جسورا بين المسلمين والدولة الشيعية ١‏ والإمامية خاصة ) والتراث الفلسفى. وهكذا لقي 
التسامح إِن لم یکن التقدیر فی حلب حیث مات سنة ۳۳۹ھ / ٩۵۰‏ م. 
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واستمرت شهرة الفارابى تتنامى بعد وفاته. وصار معروفا على نطاق واسع باسم المعلم الغائى 
( بعد أرسطو معلم الفلسفة الأول فى العالم الإسلامي ). الرجل الذى شرح أرسطو وأفلاطون 
والكثير من التراث الفلسفي اللاحق للمهتمين من المسلمين فى العالم العربي. والغرب اللاتيني. 
الذى تلقى مؤلفاته فى وقت محأخر وبصورة جزئية» مع مؤلفات ابن سینا وابن رشد, لم يقدره حق 
قدره على الرغم من أن الاهتمام الحال بفكره قد يعوض التجاهل الذى لقيه فى العصور الوسطى. 

ویرجع جاح الفارابى جزنيا إلى بيثة بغداد فى أيامه. فقد درس هناك مع یوحنا بن حنین» وعقد 
محادثات مع أبی بشر متى بن يونس وغيره من تلك الدائرة. وكان هؤلاء الرجال جزءا من زمرة من 
العلماء العرب النصارى الذين كانوا قد حافظوا على إبقاء شعلة الفلسفة والعلوم موقدة فى ا مناخ 
الذى كان مقيدا بصفة عامة فى بيزنطة والعصر الإسلامي الباكر. وبحلول القرن الرابع الهجرى / 
العاشر الميلاديء كانت بغداد قد وفرت الملاذ لهؤلاء الفلاسفةء وأتاحت لهم نقل تعليمهم» مترجمة 
إلى اللغة العربية من النصوص اليونانية والسوريانية. وكان ا لمقرر الذى يتم تدريسه فى جوهره هو 
مقرر مدرسة الإسكندرية فى القرن السادس الميلادى» والذى كان هو نفسه تراث سلسلة طويلة 
من التعليقات والشروح على معظم مؤلفات أرسطو. وقدر كبير من تعاليم الأفلاطونية الجديدة. 
وبعضه» وإن لم كبيرا» لأفلاطون وغيره من الكتاب الإغريق. 

كانت بغداد ملجأً وملاذا لهذا التراث الفلسفي» ولكنها كانت أيضا تحديا له لأن أنصاره 
كانوا مضطرين إلى الدفاع عن تعاليمهم أمام المثقفين المسلمين العقليديين ذوى العقلية الشكاكة 
والذين كانوا يثلون تهديدا ما. وكانت التعاليم نفسها تحمل وصمة الأصول الوثنية والنقل 
المسيحي» وكانت بهذا مثارا للشك المزدوج عند المسلم المؤمن. بل إن الأكثر ثقلاً من حمل عبء 
ذنب الارتباط. كانت النظرة إلى الفلسفة على أنها خصم للعلوم التقليدية فى العالم الإسلامي 
بسبب طبيعتها نفسها. إنها تقدم موضوعات ضرورية لرفاهية الشخص المتعلم وحتى مناطق 
السعادة الخالدة فى العحقيق البعيدة عن القرآن الكريم والتفسير والحديث والفقه. وحتى الدراسات 
الجيدة والأكشر تجريدا فى علم الكلام واللغة العريية كان هناك ظن بأنها تواجه التحدى من مزاعم 
العلوم الجديدة خاصة المنطق. 


كانت مهمة الفارابى أن يطبّع الفلسفة مع الإسلام بطريقة مقنعة» على حين أنه فى الوقت 
نفسه لا يصل إلى حل وسط مع الفلسفة نقسها. ولكي يفعل هذا تجاهل بشكل جوهري الارتباط 
الملسيحي التاريخي بالعلم الفلسفىء والتعامل معها بالفعل باعتبارها حقبة عرضية وهامشية ؛ 
واعتبر أن البعد الوثنى عامل يكن تجاهله بالمخل. وهكذاء مغلاء فى التعليق على إشارة أرسطو 
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فی De tepe ٤٤1٥۸۲‏ إلى کٹیر من " المواد الأولی" التی ھی حقيقية بدون أن تکون لدیه 
أية قدرة. ويقول الفارابى إن هذا المفهوم (أغمض جدا) وإن مفهوم المواد الأولى كان تقريبًا يؤخذ 
على علاته بين معاصري أرسطو. لأنيم اعتادوا الاعتقاد فى آلهة كثيرة. ولكن ما كان الناس فى 
زمانه وبلاده قد اعتادوا اعتبارهم آلهة يعتبرهم الناس فى زماننا ملائكة. واليوم» يعتقد الناس 
أنهم فانون» على حين كان معاصرو أرسطو يعتقدون أنهم خالدون ". 

بهذه الطريقة. يفرق الفارابى بمهارة وحذق بين أرسطو ومعاصريه الذين يؤمنون بتعدد الآلهة. 
ويلقى باعتقاد الفلاسفة فى آلهة متعددة إلى مزبلة التاريخ. فقد أخذ الملاتكة مكان الآلهة الوثنية 
الساقطة فى علم الكون الذى بناه أولثك الذين يتبعون تعاليم أرسطو ( مثله هو نفسه) وهو يشرح 
مضيفا أن " اليوم يعتقد الاس أن الملاثكة فانون : أي إنهم ليسوا خالدين». ولا يقول الفارابى 
إنه يعتقد هذاء أو أن الفلاسفة فى عمومهم يعتقدون هذاء ولكن جماهير عموم الناس ١‏ أهل 
زماننا ). وهذا صحيح؛ حسبما كانت ملاحظة الفارابى أن آلهة أرسطو كانوا يعتبرون ملاقكة 
عند الفلاسفة المسلمين. 

وعلى أية حال فسواء كانوا آلهة أو ملائكة فإن الوضعية الفانية لهذه ا مواد لم تكن منكورة 
عادة من جانب الفلاسفة الذين رأوا فيهم فى مصطلحات غير كلامية عقول الكواكب. أى أسبابها 
الشكلية. ووقف الفارابى إلى جانب الفلاسفة فى هذا الموضوع» ولكن با أن ذلك موضوع معقد 
وغامض. بعيدا عن التمييزات المنطقية التى هى الشاغل الرئيسي للتعليق على كتابه *0© 
.interpretatione‏ فقد استطاع أن يخلص نفسه من المناقشة بدون المزيد من الإسهاب. وكان 
هذا من حسن الحظ. لأن الإسهاب فى موقفه كان سيقطع الانطباع العام بالتعاطف مع المعتقدات 
الإسلامية الذى كان يود ان يعطيه. 


ویثبت التعلیق على کتاب .De interpretation‏ الذى کان فى ذلك الحين قد خضع 
لدراسات مكثفة وشروح عميقة» النقطة التى يطرحها الفارابى كذلك فى أماكن أخرى. بأن المنطق 
أداة شاملة لفهم المفاهيم الكامنة تحت جميع اللغات» وأنه ليس نحو لأية لغة بعينها. وكان أبو 
بشر متى قد خضع بالفعل للسخرية العلنية بسبب مزاعم مثل مزاعم الفارابى» القضية ضده 
صارت أسهل بسبب عدم تمكنه من اللغة العربية. ولا يكن تخطئة الفارابى بهذه السهولة وهو 


(1) Zimmermann , Al- Farabi ’s Commentry , 185. 
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حريص على ترجمة عبارات سابقيه» مع روابطها المسيحية» إلى اللغة العربية. بيد أن مصطلحات 
الفارابى الفنية بل حتى بنيتها الأسلوبية تحمل بوضوح علامة الأصول غير العربية اليونانية. 
وهو لا يتردد فى استخدام أشكال لغوية يونانية كنماذج للنحو العا مى الذى يقدمه. وقد يستبعد 
هذا النحويين التقليديين ويضر بفرص الفارابى نفسه لقبول ا معاصرين له بيد أنه يخاطب أيضا 
شجاعة خاصة فى شخصيته. ولم يكن مستعدا لأن يقدم الفلسفة فى أي من جوانبها باعتبارها 
موضوعا ضيقا. بل إنها لم تكن يونانية أو مسيحية بشكل موروث» كما لم تكن إسلامية على 
نحو خاص. ولیس فیھا شیء یدعو للخجل فی سوابقھاء ورت نفسھا وریٹا لھا. وکان کن 
لأسلمة المادة أن تمضى فقط إلى هذا الحد ؛ فقد كانت الفلسفة هى حقيقة نفسهاء ولم تكن 
بالضرورة فى خصومة ضد العلوم الإسلامية التقليدية. ولكنها لم تكن هدامة لأي منهما. 

وتعاليم الفارابى» حتى عندما تتوخى الحذرء تحمل علامات التحدى الفلسفي الأولي الذى 
طرح فى وجه الحراس السنة للامان. لأن كل هذا التجنب الذى أبداه للمسائل الكلامية فى التعليق 
على كتاب الشرح لأرسطو. مثلاء يكاد الفارابى أن يكون جالسا على خازوق من قرون معضلة 
تتمثل فى محاولة المصالحة بين علم الله المسبق وإرادة الإنسان الحرة "' وكلاهما يرى على أنه 
مطلوب لتأكيد العدل الإلهي تاما مثل علمه الواسع وقدرته. 

وقع الغارابى فى هذه المشكلة بالتعليق على كتاب ۸۴٠1ا۲۴۲۵م۲٠1"۲‏ 0 لأرسطو واعتقادہ 
الذى وافق عليه» بأن الحوادث المستقبلية المتوقفة على الأسباب الخارجية لا يكن معرفتها على 
وجه التحديد قبل حدوثها. وهذاء بسبب أن الحوادث المستقبلية فى حد ذاتها لا توجد بعد 
واحتمال وجودها هو مجرد حقيقة محتملة وليست حقيقية. ولا ينبغى أن تطعن فى علم الله 
الواسع» ومن ثم. تجعل علمه "محدودا" فى حدود حقائق الحاضر والماضى. وعلاوة على ذلك» يرى 
الفارابى التأثيرات الضارة على البشر من جراء الاعتقاد بأن أفعالهم ضرورية ومن ثم فهي مقدرة 
سلفاء حسمتها معرفة الله المسبقة. 


وعلى أية حال. فعلى الرغم من الأسباب المنطقية والاجتماعية القاهرة لقبول غير المحدد 
وبالتالى الطبيعة التى تستعصى على معرفة الإمكانيات المستقبلية» وعلى الرغم من معرفة 
الفارابى الأكيدة بأن مغل هذه المزاعم التى زعمها علماء الكلام المعتزلة الأكشر تحرراء فإنه يزعم 
Ibid., cxvi,83 , 98.‏ )1( 
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أن "جميع الديانات" تؤكد على المعرفة الإلهية المسبقة. وأن من الضرورى بالتالى أن نجد حلا 
يتماشى مع المعتقدات الدينية بقدر ما يتماشى مع الحقيقة الفعلية والآاراء الشعبية. والحل الذى 
يقدمه الفارابى عبارة عن شكل آخر قدمه أحد علماء الكلام الإسلاميين قبله» وهو أن كلا من 
الضرورة والإمكانية. والمعرفة المسبقة والحرية يكن أن يوجدا سوياء وأن الإمكانية الحقيقية لشى»ء 
ما لا تتغير بأسباب خارجية تحسم مستقبله فى الواقع» والتى كانت تفعل ذلك على الدوام. 
وفى هذا الرأى يلك الشخص القدرةء أو القدر» على الفعل ؛ إنها قدرته على الرغم من أن 
عملية القدر يحددها الله.هذه الصياغة. على كل حال» ليست مرضية بشكل خاص من منطلق 
فلسفي» ويبدو الفارابى وكأنه يستسلم بهذا القدر قبل إنهاء المناقشة. وملاحظته النهائية على 
الحل الكلامي الذی کان قد تبناه» مهما كان فيه من تناقض» هو أن "هذا الرأى أنفع فى الملل" 
أكثر عا ينفع خصومه. 

وكما يشير هذا المثال. فإن الفارابى كان مستعدًا للموافقة مع العقائد الدينية التى يؤمن بها 
معظم المسلمين فى أيامه. وعلى أية حال» فإنه كان يأمل» على نحو مثالي فى أن يجد حلولا 
تسق مع كل من العقيدة الدينية وا معتقدات الشعبية والحال القائم. كان هذا المعيار الأخير الذى 
ييزه هو وجميع الفلاسفة بشكل فعال عن المحكلمين المسلمين. ذلك أن الأشكال السائدة من النزعة 
العرضية والذرية فى علم الکلام» حتى وإن اتخذت شکلا مخففاء كانت تيل إلى إنكار استقلال 
الطبيعة الذاتي واموضوع الذى يرى الطبيعة. وتعظم من وجود الله فى العالم . تغل قناعة 
الفارابى بالاستقلال النسبى للانسان والطبيعة عن الله وإمكانية الاعتماد على حواس الإنسان 
وحكمه. نقطة اختلاقه باعتباره فيلسوفا والتى يشترك فيها مع أرسطو. 


وينتقد الفارابى منهج علم الكلام بشكل خاص. وكما يصفه فى كتابه "إحصاء العلوم" وغيره» 
بأنه تبريري وهجاني فى جوهره» يدافع عن المعتقدات الدينية بطرق متنوعة, بجا فى ذلك المغالطات 
المنطقية. وحتى عندما يكون تعليلها صحيحا من الناحية الداخلية. فإن نتانج المجادلات الكلامية 
تكون تخمينات على الأكثر. لأنها مط من المجادلة لا يؤدى إلى الحقيقة المؤكدة. وهذا تعليل 
جدلي کہا یقول فی عدد من کتاباته» یستخدم مقدمات منملقية افتراضية "مشهورات" بحيث 
لا يمكن أن تكون حقيقية » ولكنها يمكن ألا تكون كذلك أبضا. وهذه الفروض المنطقية لا تحتوى 
على الحقانق الواضحة التى لا تحتمل المنازعة منطقيا عن المبادئ الأولى أو العقول الأوائلء 
وهكذاء وبخلافهم. لاتصل إلى نتائج حقيقية بالضرورة. ومن ثم فإن تعليل علم الكلام» حتى 
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عندما يكون جيد البناء. لا يؤدى سوى إلى نتائج يحتمل أن تكون حقيقية. وافتراضات مسبقة 
لا تستطيع ( ويجب ألا ) تبرر الغقة الكاملة أو اليقين فى أولثك الذين يؤكدونها. 


وكما يسلم الفارابى» هذه درجة من اليقين وبذلك فهي مقياس الحقيقة للمجادلات. لأنها 
يحتمل أن تكون حقيقية. وبا مغل» يكن أن تكون المجادلات البلاغية حقيقيةء على الرغم من أن 
احتمالات ذلك أقل. لأن مقدماتها المنطقية تثير شكوكا أكثر. لأنها مظنونة وليست معروفة أو 
مقبولة على نطاق واسع. بل إن الشعر يحمل درجة خاصة به من الحقيقة» مهنا كان بعيدا عنها 
ابتداء. فبياناته الفردية السابقة يمكن أن تتحول إلى قياسات منطقية عامة. ويقال إن الدين 
يستفيد من الخطاب الشعري. على الرغم من أن علماء الكلام يستخدمون جميع أشكال الجدل. 
بجا فى ذلك الجدل السفسطائي إذا دعت الضرورة. 


وهكذا توجد خمسة أنواع من التعليل بالنسبة للفارابى : استعراضي» وجدلي. وسقسطائيء 
وبلاغي» وشعري. وفى مقدماته المختلفة وشروحه لأعمال أرسطو. والتى يمد الفارابى نطاقها 
لتشمل البلاغة والشعر يتعامل مع القياسات المنطقية العامة المناسبة لكل منهاء لينقل إلى 
القارئ الجدارة وجوانب القصور فى كل شكل من أشكال الخطاب فيما تعلق بمعرفة معينة ومشل 
هذه المعرفة هى هدف البحث الفلسفي» ومن الواضح بالنسبة للفارابى أنها لا تحقق سوى القياسات 
المعيارية العامة الكاشفة كما وصفها أرسطو فى كتاب القياس وكتاب البرهان على التوالى. 


وكما يوضح قى شرحه لهذين الكتابين وغيرهماء ينحاز الفارابى للتعليل الاستنباطى القائم 
على المنطق الصوري. مستخدما مقدمات منطقية معروفة بأنها صحيحة فى جوهرها وليس 
على أساس تجريبي. وإذ يتبع أرسطو يعتقد أن هذا مايجب أن يعمل بمقتضاه الفلاسفة فى كل 
أعمالهم النظرية. وفى الرياضيات. والطبيعة» والميتافيزيقا وكذلك فى المنطق نفسه. وفى الوقت 
نفسهء يدرك الفارابى» مع أرسطو. أن معظم مناطق الحياة. تلك التى بحشتها الطبيعة والعلوم 
الاجتماعية» تعتمد على الدليل التجريبي الذى قدم إلى الحجواس» على عدم الضرورة؛ ويستمد 
من المقدمات المنطقية بالاستقراء ؛ وأن معظم الناس يؤسسون معتقداتهم على حكمة مقبولة 
وتقليدية. اعتمادا على تعاليم الحجج الدينية والعلمانية على السواء. وكل هذه المصادر للمعرفة 
لها جدارتها من حيث المبدأ» مهما كانت محدودية زعم كل منها بأنه يحمل الحقيقة. ومع هذاء 
فإن قدرا كبيرا من الأحمية والمعرفة الحيوية يكن الحصول عليها من متابعة دراسة هذه المناطق 
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من الفلسفة العملية. ووفقا لهذاء كانت للفارابى مقالات عن الفلك» والفراغ والطب والكيمياء 
بالإضافة إلى الكثير من التآليف فى الموضوعات التقليدية فى الطبيعيات وما وراء الطبيعة ؛ 
وهو يستكمل شروحه على البلاغة والشعر بكتاب عن نظرية الموسيقى. وفى كل هذه الدراسات. 
يفضل الفارابى ناذج مأخوذة من المصادر اليونانية» وهى مقارية أكثر تجاحا فى العلوم منها فى 
الفنونء والتى تكون فيها معرفة اللغة والثقافة اليونانية أكثر ضرورة. 


وثقة الفارابى فى قدرته على هضم الفقافة اليونانية وتفسيرها لجمهوره المسلم تبدو نابعة من 
قناعته بعالمية الظرف البشري ٠‏ وهو ظرف مادي وروحى على السواء. ذلك أنه ينظر إلى عقلانية 
الإنسان وطبيعته الاجتماعية على أنها جزء من عالم منظم ومرتب بشكل واضح وطبيعي. وفى 
هذا المنظور ينبغى على المرء أن يقرأ تحليل الفارابى لنمو اللغة. وعن مختلف المهارات الثقافية 
والعقلانية التى تتطور فى كل أمة فى أعقاب هذا النمو. وكما هو مطروح فى "كتاب الحروف" 
بوجه خاص. ينظر إلى الأمم على أنها تتقدم من الأشكال الأقل من التعليل - البلاغة. الجدل. 
والسفسطة- إلى الأعظم. أي التعليل الكاشف. وأولثك المواطنون الذين على ألفة بكل هذه 
المهارات سوف يقدرون القدرات والمجالات القابلة للعطبيق فى القياسات المنطقية العامة» ولكنهم 
يعرفون أيضا جوانب القصور فيها. فالعلوم السياسية. مثلاء سوف تعرف فى أفضل الأحوال على 
أنها خليط بين الجدل والتعليل الكاشف. والجدل يقترب من اليقين قدر الإمكان. ويبقى» على أبة 
حال» فی جوهره فنا جدلياء يتناول فروضا محتملة فقط. 


وإذ يناقش الفارابى المجتمع البشري عموما على ما هو - على الرغم من أن التجربة اليونانية 
هى نموذجه الظاهر - يزعم أن الفلاسفة ينفذون معتقداتهم بتأسيس ديانة تضم الأفكار النظرية 
والقوانين العملية التى تعكس هذه الأفكار. وهم مشل معظم الناس لا يمكن أن يفهموا الأفكار 
بطريقتهم المجردة والتى يمكن إظهارها بالقياسات المنطقية العامةء وهذه الديانة الفلسفية مقدمة 
فى صياغة شكلية مع تقديم تشخيصي وتقليد للأفكار. ومكن أن تكون هذه ديانة فلسفية 
مناسبة من هذا النوع المسموح به ديانة توضح بشكل صحيح أفكار مؤسسيها أو مؤسسها. 
ومثل هذه الديانة سوف تكون مضبوطة على نغمة اللغة والأخلاق والتاريخ عند الناس الذين 
تخاطبهم» وتعبر عن الحقاليد والتطلعات القومية. ومع هذاء يوضح الفارابى أيضا الفساد المتعدد 
الذى يكن أن يلحق بالديانة, بسبب الإخفاق البشري وتقلبات التاريخ. وإلى جانب الاتجاه الشائع 
لدى الناس للتعامل مع رموز الدين المألوفة على أنها حقائق نهائية. فإن الغزو الأجنبي يكن 
أن يقدم ديانة جديدة تفهم رموزها فهما خاطئا على نطاق واسع منذ البداية. ليست نابعة من 
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صياغة مفاهيم فلسفية سابقة. وفى أمغلة مشل هذه تماما رما يقع الفيلسوف الذى يقدر عالمية 
الحقبقة ونسبية الرمزية الدينية فى عداء ضد المدافعين الشعبيين عن الدين وفقهائه ومتكلميه. 
وهكذا يكن للدين أن يلعب دورا محافظا فى المجتمع» كما يكن أن يلعب دورا هداماء اعتمادا 
على علاقته بالفلسغة. 


والعفسير العلمانى والسياسي للدين الذى يقدمه الفارابى هنا مذهل» بيد أنه ليس تفسيره 
الوحيد لهذه الظاهرة. ففى عدد من التآليف المماثلة. وخاصة فى "كعاب السياسة المدنية " وكتاب 
" مبادئ أراء أهل المدينة الفاضلة" نجد رأيا فى العلاقة بين الفلسفة والدين مكتوب فى مصطلحات 
أكشر تقليدية. من الناحية الفلسفية والناحية المفاهيمية. ومن الأمور المقررة» أن الفيلسوف» مرة 
أخرى» هو الرجل الذى يعرف الحقيقة بشكل كاشف. والذى يصور على أنه مانح القانون ومؤسس 
الديانة. ومرة أخرى فإن الديانة توصف فى مصطلحات الطرح التشخيصي وتقليد الحقيقة المجردة 
وفى أضل دولة أو فى الدولة المغلى. يكون الفيلسوف ملكاء يشرع الممارسات شأنها شأن 
المعتقدات. والآن. على أية حال» يبدو الفيلسوف الزائد مجرد موجه للكشف من أعلى. ويقال إن 
الوحي يأتيه من العقل الفعًالء المادة السماوية المسئولة (فى الشكل اليوناني الذى تقبله الغارابى 
وغيره من الفلاسفة ) عن توزيع المعرفة على الإنسان. والعقل الفعال بدوره يعتمد على الله فى 
النهاية فى فعلهء إن لم يكن فى كينونته بحيث إن الله هو المسئول حقا عن الدين الذى اوحى به 
إلى نبيه مقدما المصطلحات التقليدية باعتبارها مرادفات للملك الفيلسوف. 

وإذا رؤيت فى هذا الضوء. باعتبارها الديانة الحقيقية» ديانة أفضل مديئة أو دولة. فإنها مع 
هذا يكن أن تكون هدّامة بالنسبة للفلسفة ويكون لها تعبيرها الشعبي» ولكنها كانت سوف تبدو 
مع هذا ديانة حقيقية من الله. وتشابهها مع الديانات الأخرى له أهمية سطحية. وبناء على ذلك 
تقدم هذه المقاربة انطباعا تصالحيا من الناحية الدينية والتقليدية أكثر منه واضحا فى كتابات 
الفارابى فى هذا الموضوع. 

هذا الانطباع يواجه التحدى. على أية حال. من إدراك أن مذهب الفارابى عن العقل الفعال 
إشكالي من الناحية الفلسفية وغير متسق. ومن ناحيةء فإن العقل الفعال بسبب كل تعريفه 
الديني - يسمى ١‏ الروح القدسي» الروح الأمين ) - يتصل بالناس جميعا بصورة متساوية. 
يفيض بانبعاث الأفكار منه بالضرورة. فى مخطط الفارابى» حتى باعتباره السبب الأول اللهء 
الذى يسبغ على العقل الفعال ١‏ وبقية العالم ) الوجود بالضرورة. وليست لدى الفارابى نظرية 
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عامة عن الإرادة الإلهية ينسب اليها أفعال الوحى الخاصة ؛ وهى حقيقة قادت الباحثين إلى 
افتراض أن الفارابى يعتبر الوحي فى جوهره وظيفة لمن يتلقاه. الشخص الذى أسبغ الله عليه ذكاء 
خارقا. والنبي فى هذا الرأي يتميز عن الفيلسوف بخياله المخطور فقط, بيد أن هذه الملكة. مثل 
ذکانه تچیئه بشکل طبيعي. 

ومن ناحية أخرى. يصف الفارابى علاقة العقل الفعال بالنبي بطريقة تجعل العقل الفعال يبدو 
وكانه يتصرف مشل ملاك حقيقي» ينوى تسليم رسالةء ربا تتضمن حوادث مستقبلية؛ لشخص 
مختار. وعلاوة على ذلك» يقال إن الرسالة يجب أن تعطى فى مصطلحات خاصة» بل حساسة» 
وليست مفهومة أو شاملة فقط. ويقوم النبي بسردها ويعدّلها أسلوييا. وسيكون هذاء على أية 
حال مأثرة غير عادية تماما للعقل الفعال. مما أنه من المفترض أن العقل ليس له خيال أو ملكة 
حسية أكغر ما له من مشيئة. 


وثمة مشكلة أخرى تطرحها مزاعم الفارابى بأن أرواح الفلاسفة الصالحين تعيش بعد الموت 
وتستمتع عن وعي بالحياة الآخرة "'. وبالمثل وإن كان بطريقة عكسية» فإن الأرواح الحكيمة 
ولكنها شريرة يقال إنها سوف تعانى العذاب الخالد» على حين أن الأرواح الجاهلة مصيرها 
العدم الكامل. وكما هو واضح فإن المعيار الوحيد للخلود هو الإنجاز العقلي» على الرغم من أن 
الروح كلهاء بملكاتها المادية فى الفرح والألم يقال إنها تنال الكينونة الخالدة. وهذاء على الرغم 
من حقيقة أن الفارابى يعتقد أن الشخص الفاضل هو شخص يبعد نفسه عن الملذات الجسدية. 
والروح» والتى لايقال عنها فى أي من كتابات الفارابى إنها خالدة. وبهذا تتلقى مكانة لايلك 
لها تفسيرا. 

وبالمشل تفتقر تأكيدات الفارابى الخاصة بإمكانية ذكاء شخص فرد يحول الخلود إلى صياغة 
مفاهيمية. ويناقش الفارابى هذا الموضوع فى عدد من مؤلفاته با فيها كتاب عنوانه " رسالة فى 
العقل". وعلى الرغم من أن آراء تختلف هنا وهناك» فإنه واضح ومتسق تماما فى المراحل الحطورية 
لذكا » الشخص. وعن طبيعة حالته النهائية فى التفعيل, والتى فيها يحرز الخلود والكمال. وهو 
إذن "عقل مستفاد"؛ أي إنه يبحصل على حقيقته المادية. الكم الكلي من ذكائه اللازم لكينونته 
الجوهريةء وهذا الذكاء غير المادى الفردى الذى يزعمه يبقى بعد هلاك الإنسان الجسدي. وبالنسبة 


.٠١ قارن المدينة الفاضلة, الفصل‎ )١( 
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للفارابى» يتحقق هذا بدون استنباط دائم أو التوحد مع العقل الفعال. والعقل الفردي له علاقة 
جزئية مع هذا المصدر الكوني للعقل والحقيقة المفهومة أو الصورية. ولكن الفجوة الأنطولوجية بين 
الاثنين كبيرة؛ بشكل واضح؛ نما يحول دون تجسيرها تاما. وبساعدة العقل الكوني» وبالعلاقة 
التى يقال إنها تقرب الاتحاد . يحدث العقل الفردي عند الفارابى فى الخلود باعتباره جوهر العقل 
أو الشكل المتحقق من شخص محدد. 


وصعوبة تقبل موقف الفارابى المقرر بقيمته السطحية الظاهرة تقوم على عدد من العوامل؛ 
أولاء يؤكد الفارابى على الأصول الفردية والأصلية للعقل الإنسانى. والذى خلق فى الأصل 
باعتباره جز من طبيعة الإنسانء استعدادا داخليا من ملكة التخيل عنده وقدرته على تجريد 
الأشكال المفهومة عن الأشياء التى تدركها الحواس أو الخيال. ولا يشرح الفارابى أبدا كيف يكن 
لهذا الذكاء المتولد أن يصبح خالداء مهما كان كاملا. ثانياء النقص فى الصياغة ا لمفاهيمية التى 
يقوم بها الفارابى اعتمادا على الاستنباط الدائم وإن يكن جزئيا مع العقل الفعال يترك العقل 
الفردي معلقا فى الهواء. بدون مساندة فعالة فى الكينونة الخالدة. ولهذا السبب كان ابن رشد 
مضطرا فيما بعد إلى أن يضع تحديدا جوهريا للعقل الفردي والعقل الكوني» على حين أن ابن 
سيناء من جانبه. رأى أن العقل الفعال يفيض بكل الأشكال الفعلية على كل العقول الفردية. 
وبهذا يؤكد خلوده. وبالنسبة لابن سينا؛ فإن تكاثر العقول الخالدة - والأرواح - جزء من عملية 
الفيض التى هى من خصائص السلسلة الكونية من الكينونة ؛ وهو موقف للفارابى» مع انشغاله 
الأكبر باستقلال الطبيعة والعقل الإنساني» لا يكن الموافقة عليه بهذه السهولة. 

والحصول على السعادة انشغال رئيسي فى كتابات الفارابى وهو عنوان إحدى رسائله ”تحصيل 
السعادة". بيد أن السعادة الحتيقية (السعادة بالحقيقة ) كان لابد أن تبدو بعيدة عن معناول 
الفارابى» إذا ما كانت ستوجد فقط فى عالم لا يلك المرء إليها سبيلا إذا كان فيلسوفا ناجحا. 
وهذا هو شرط الفارابى الرئيسي للحصول على الخلود. على الرغم من أنه سيبدو أنه لم يكن رأيه 
الرئيسي عن السعادة الحقيقية. أو على الأقل عن ذلك النوع من السعادة التى كان برتاح إليها 
فلسفيا. والسعادة الحقيقية بالنسبة للفارابى توجد من أجل الناس ومعهم» فى تصميم المجتمع 
امشالى وفرضه. أو مجتمع قريب من المثالية. وهكذا تكون الفلسفة السياسية» وليست الميخافيزيقا 
هى التى تمسك ممفتاح للتمييز بين الأشكال الحقيقية والأشكال الزائفة من من السعادة. ويناء 
لی ولك کت مات الفارابی فی امل کی غل اعا مخف اط ابول أو لذن 
وطبائع القادة فى كل منها. وإذ اتخذ جمهورية أفلاطون مثالا ونموذجا له يقدم الفارابى أمغلة 
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من القيادة السياسية تناسب المجتمعات المسلمة وغير المسلمة با لمغل. وقى كتابات أخرى» يفرد 
لأفلاطون مكانا يذكره فى تعاليم الاحترام الذى يجب أن يحترم به الفيلسوف - رجل الدولة 


اعراف مجتمعه ودینه. 


وسيكون من قبيل التضليل» على أية حال» أن نحظاهر بأن مقالات الفارابى الموجهة سياسيا 
هى فعلاً كذلك. وهناك قدر كبير من الاهتمام فيها موجه إلى التعاليم المبتافيزيقية. وكان 
من الواضح أن السعادة الحقيقية عند الفارابى تتحقق من خلال امتلاك ناصية الفلسفة النظرية 
والفلسفة السياسية سويا. ومع هذا فقد قلنا إنه عند الاتصال الحاسم بين السماء والأرض» فى 
العلاقة بين العقل الفعًال والإنسان. تنهار ميتافيزيقيات الفارابى. ويمكن أن نقول أكثر من هذا 
إن الفارابى يقدم الجسم الرئيسى لمذهبه الكوزموبوليتانى بطريقة عقائدية للغاية. ولا يظهر حقيقته 
بالقدر الذى يفترضه. وأكثر المجادلات التى يقدمها إسهابا عن وجود الله تؤدى إلى كينونة 
ضرورية تسود على عالم خالد» وهى رؤية لم يكن مكنًا أن تضغط بشكل جيد تمامًا بلا داع على 
المسلمين. وعلاوة على ذلك. إذا كان الفارابى قد اعحقد حقا أنه كانت هناك فجوة لا يكن سدها 
بين العقل الفعال وأى عقل مفرد. فلن يكون من الممكن أبدا أن نعرف الحقائق النهائية. تلك 
الحقائق التى تتجاوز العقل الفعًال نفسه» والتى تخص الله نفسه. 

ولسوف يبدو أن تراث الأفلاطونية الجديدة تخل الرؤية الميتافيزيقية التى كانت تروق للفارابى 
أكثر من غيرهاء على الرغم من أنه رما يكون أيضا قد أدرك أنه لیس موقفا ضروریًا لکى 
يتمسك به. ففى مقالاته الى تصف فلسفة أفلاطون وأرسطو. يتجاهل بشكل جوهرى المذاهب 
الميتافيزيقية عند كل منهماء ورا ليوضح بالتالى أنه لم يقتنع بأى منهما. وبالنظر إلى هذا كله. 
فلن يكون من قبيل الشطط أن نعتقد أن الفارابى قدم مخططا ميتافيزيقيا لم يكن يشق فيه ثقة 
كاملة. مخطط كانت جوانب رئيسية فيه على الأقل قد وصفت بطريقة مخادعة. وقد حكى عنه 
أنه کتب عقیدته فی الخلود فی تعلیق مفقود الآن عن کتاب csطا۴ .Nic٥mac1e0٣‏ مسمیًا 
مشل هذا الاعحقاد حكاية امرأة عجوز وزاعمًا أنه ليست هناك سعادة غير السعادة السياسية"'. 


(1) Cf. §. Pines , « The limitation of human knowledge according to al- Farabi , Ibn Bajja 
and Maimonides» in I. Twersky (ed.) Studies in Medieval Jewish History and Literature, 
Cambridge, Mass., 1979. 
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وإذا كان ذلك كذلك مع هذاء فإنها السعادة السياسية المستقرة على أساس أكثر طبيعية وتطبيقية 
منها ميتافيزيقية وتحليلية» مع مجادلات ذات طبيعة جدلية أكثر منها توضيحية وهكذاء فإن 
المدينة الفاضلة عند الفارابى تقوم فقط على الحقائق المحتملة. وتعتمد سعادة الإنسان على الآراء 
السياسية التى يمكن أن تكون خاطئة. 

وريا يكون الفارابى أيضا قد عرف أن هناك قليلا من اليقين فى معظم تعاليمه السياسية 
والميتافيزيقية. ومشل سقراط. ريا كان الفارابى واعيًا بجهله فاهمًا أن السعادة الحقيقية تكمن 
فى السعى وراء السعادة وليس فى الحصول عليها. وظاهريا يفضل الفارابى أن يتبع أفلاطون فى 
الظهور أكثر ثقة وأكثر اتساقًا ؛ على حين تسمحج للقارئ الفطن أن يححقق من المعضلة التى يجد 
الفيلسوف نفسه واقعًا فيها. وفى الصياغة الأكثر جنرية ولكنها أشد إثارة للجدل لهذا الموقف. 
يمكن رؤية مخطط الفارابى الميتافيزيقى باعتباره ديانة القيلسوف. وهو تعبير مجرد ولكنه رمزى 
عن الأفكار الضاربة بجذورها فى الضرورة السياسية. 
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الفصل التالث والعشرون 
اين سيتا 


سلفضادور جومیز نوجالیس 


يرز ابن سينا بين المؤلفين العرب بسبب الاستقبال الدافئ غير المعتاد الذى لقيه فى أوريا. 
ويكمن سر تجاحه فى الطريقة التى جمعت كتاباته بها كافة أكثر السمات أصالة فى الفلسفة 
الإسلامية. 


وغالبا ما يرد الزعم فى كتب تاريخ الفلسفة أن الجدارة الوحيدة للفلسفة العربية تتمغل فى 
نقلها للفكر اليوناني» والأفلاطونية الحديشة بصفة رئيسية. وهذه مبالغة فى تبسيط الموضوع 
بطريقة مضللة. لأنه. بالاستغناء عن الحاجة إلى تحليل الفلسغفة العربية من حيث جدارتهاء تعفى 
الدارس من العقبات الفنية التى تعيق فهمه للموضوع. لغة غريبةء ديانة مختلفة؛ وسط ثقاقي 
مختلف کلیا: کل هذه وکثیر غیرها من الاعتبارات يتم استبعادها فى الحال. 


وقبول ابن سينا فى الغرب مؤشر على العلاقة القائمة بين رؤيته والنظم الأوربية فى الفكر 
وهى علاقة يتم الشعور بها بقدر أقل قوة فى حالات فلاسفة عرب آخرين» على الرغم من أنهم 
جميعا عاشوا فى أزمنة الأزمة شأنهم شأن ابن سينا. ولم تكن الأزمة التى جريها ابن سينا فى 
حياته ذات طبيعة سياسية فحسب وإنما نشأت أساسا من العداوة بين المبادئ الدينية الإسلاميةء 
ومبادئ الغقافات التى كان يتم استيعابها بواسطة الدولة الإسلامية المتوسعة. وكان الصراع 
الناتج عن هذا ما يكن تسميته بالمصطلحات الغربية الخصومات بين الإيمان والعقل. وقد استحوذ 
حل ابن سينا لهذه المعضلة عقول العالم المسيحي فى العصور الوسطى. ليس فقط باعتباره 
حلا فى جدارته» ولكن أيضا من حيث التأثير الذى تركه على الفلاسفة العرب اللاحقين: على 
ابن رشدء مثلاء الذى كان مقدرا له أن يلعب دورا مهما فى نهطضة الفكر المسيحي فى العصور 
الوسطى. وعلى الرغم من المنازعات بينهما حول الكشير من الأمور الأخرى» فإن ابن رشد اتخذ 
من ابن سينا قاندا له فى موضوع العلاقة بين الوحى والإيان. 
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والغرض من العرض الحالي أن نؤكد على تلك الجوانب من فكر ابن سينا التى توضح بأحسن 
شكل أصالة مفارقته عن الفلسفة اليونانية والتفوق عليها. 

ولد ابن سینا سنة ۳۷۰ هھ / ۹۸۰ م وتوفی بعد حوالي خمسین سنة ٤۲۸‏ هھ / ۱١۴۷‏ م. 
واسمه الكامل أبو علي الحسين بن عبد الله بن الحسن بن علي بن سينا. وابن سينا من أصول 
فارسية. قد ولد فی ترکستان» بأفغانستان بالقرب من بخاری» وهو مدفون فی همذان حیث کانت 
وفاته. ويحول أصله الفارسي دون الكلام عن فلسفته بشكل خالص فى مصطلحات السمات 
اليونانية. لأنه كان يجيد اللغة العربية واللغة الفارسيةء ومن ثم كان وصوله إلى المصادر اليونانية 
مباشرة ولم يكن الكتاب اليونانيون وسطاء فيه. 


ويمهكن وصف ابن سينا فقط بأنه طفل موهوب خارق للطبيعة. ذلك أن الأطفال الخارقين 
جميعا من خلال فشلهم فى التوافق مع بيئاتهم غالبا ما يضلون طريقهم: وابن سينا على الرغم 
نفسه. وبينما كان مازال طفلاء بدأ بدراسة الدراسات الدينية على يدي معلم خاص ؛ وعندما 
وصل إلى سن العاشرة. كان قد حفظ القرآن الكريم. وبالفعل. يمكن القول إن التعليم الديني 
کان كامنا تحت تكوينه فى العلم. فإلى جانب الفهم العميق للفقه الإسلامي الذى اكتسبه. فإن 
التعليم فى العلوم الطبيعية أكمل تعليمه الديني. ومن المعروف بشكل مؤكد أنه كان قد قرأ 
ا لموسوعة العلمية لإخوان الصفا فى سن باكرة للغاية. ومن بين جميع العلوم» على أية حال مع 
استبعاد علوم الدين. فإن العلم الذى بدأ به فى أقصر وقت على ما يرجح كان الطب. الذى قدمه 
له طبيب مسيحية هو عيسى بن يحيى. واشتهر بمهارته الطبية فى سن السادسة عشرة. وكان 
يدرس للطلاب بنفسه فى واقع الأمر "'. وكانت المعا لجات الخارقة للعادة التى أنجزها على الملك 
والأمراء قد جليت له محبة الحكام ومودتهم» وعندما بلغ العشرين من عمره» كان أشهر الحكام 
والأطباء فى الشرق يستشيرونه. فى سن السابعة عشرة. كان قد عالج السلطان السامانى نوح 
بن حکم ( ۳۹۵ - ۳۸۷ هھ / ٩۷٦‏ - ۹۹۷ م ) ؛ وفيما بعد شفى الأمير شمس الدولة بمعجزة 
من صراع حياة أو موت مع امرض وکان ابن سینا إلى جوار فراش مرضه ما یزید على أربعین يوما. 


«1 W.E. Gohiman ,The Life of Ibn Sina , Albany , 1974 , 29 - 31. 
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وليس من غير المعتاد أن نسمع عن مفكرين شرقيين يجمعون بين النشاط العلمي والنشاط 
السياسي. وكان أبن سينا واحدا من أمثال هؤلاء المفكرين» يبدل الشئون السياسية فى النهار 
بالسهر ليلا فى الدراسة والبحث. وعلى حد تعبيره ؛ 


" فى اليل أعود إلى بيتى» وأضيئ مصباحا أمامى» وأكرس نفسى للقرا ءة والكتابة. وعندما 
يغابنى النوم أكون واعيا بالضعف. وقد أنتحى جانبا لكي أشرب قدحا من الشراب» بحيث 
أستعيد قوتى. ثم أعود إلى القراءة. وعندما يمسك بي النوم أرى تلك المشكلات نفسها فى 
أحلامی ؛ وتتضح مسانل کشیرة أمامی فی نومی." 

ومع هذا يجب الاعتراف بأنه كان أقل نجاحا فى الشئون السياسية منه فى الطب أو الفلسفة. 
فقد عاد مهزوماء على سبيل المثال» من حملة عسكرية مع شمس الدولة. والواقع أن الخسائر 
السياسية التى عاناها ( والتى لم يكن ليلوم أحدا عليها سوى نفسه )أدت بالعسكريين إلى 
الحكم عليه بالإعدام. وكان على وشك الإعدام ولكن الأمير شمس الدولة أبقى على حياته. 
لأنه كان مجبرا مرة أخرى على الاستعانة بخدمات ابن سينا الطبية. وكان خلاصه من الفشل 
السياسي» بعبارة أخرى» يكمن فى اعتماد الملوك على قوته فى العلاج. 

والكتاب الذى طرح فيه ابن سينا معرفته الطبية هو كتابه " القانون فى الطب """'. وهذا 
الكتاب ليس فقط الكتاب الذى شكل أجيالا متعاقبة من الأطباء البارزين حتى أواخر العصور 
الوسطی» ولکنه کان ما زال يستخدم كتابا دراسيا حتى نهاية القرن الحادى عشر الهجري / 
السابع عشر الميلادي فى جامعتي مونبلييه ولوفان فى فرنسا وبلجيكا. ويتسم هذا المؤلف 
بالوضوح والدقة. تأمل» مثلا. وصغه لأعراض التهاب الجنب: 

"علامات التهاب الجتنب لا تخطئها العين ؛ أولاء الحمى المستمرة. وثانيا الألم العنيف 
المتواصل تحت الضلوع» ويجلب معه بصفة خاصة ثقل التنفس ؛ ثالشا تقطع التنفس وصعوبته؛ 
ورابعا نبض سريع واهن ؛ وأخيرا سعال جاف. فإذ! بدأ المريض يسعل مع البلغم» فهذه علامة على 
أن الرنتين مريضعين أيضا ". ۰ 

وهناك اليوم مناهج أكثر دقة لتشخيص التهاب الجنب ؛ بيد أن العلم الحديث» مع هذاء لا 
يكن أن ينازع فى دقة ملاحظات ابن سينا. وعمله الموسوعي العظيم. وكتاباته عما وراء الطبيعة» 
تحمل عناوين طبية: وهى تحديدا "النجاة" و"الشافى". 


)١١‏ انظر ما سبق الفصل التاسع عشر. 
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وعندما وصل المبعوثون الإسماعيلية من مصر إلى بخارى» كان أبو ابن سينا وأحد أخوته من 
بين كثيرين اعتنقوا هذا المذحهب. ويكشف رفضه محاولاتهم لتحويله إلى المذهب الإسماعيلي عن 
قوة شخصيته. وإذ اتخذ موقفا نقديا من الحاجة إلى نظم طقوسية جديدة» فإنه لم يستوعب من 
الفلسفة الإسماعيلية سوى تلك الجوانب التى بدت له صالحة: أبرزها الاهتمام بالعلوم الطبيعية. 
وفى الوقت نفسه» ثمة ميل صوفي - نشر الغنوصية المصرية مع علوم إبرانية باطنية - كشفت 
عن نفسها فى بصيرته الميتافيزيقية النهائية. 

والحقيقة. أنه صار تلميذا دارسا لكل الإنسانيات. ما فى ذلك الفلسفة اليونانية» على الرغم 
من أن هذا لم يكن ليؤدي إلى استبعاد موضوعات أخرى مغل هندسة إقليدس والتى عود نفسه 
عليها ؛ وتعلم " الأعداد الهندية " "' من أحد العطارين ؛ وكذلك الرياضيات والطبيعة والفلك. 
ونقص المدرسين المؤهلين لإشباع فضوله العلمي فى أي موضوع أجبره على أن يعلم نفسه فى جميع 
العلوم. وعندما ذهب الفيلسوف الناتلى إلى بخارى» مثلاء بقي ضيفا على والد ابن سينا. وقد 
تعلم ابن سينا بعض المنطق معه ولكنه بقي غير مقتنع فى قلبه بالتعليمات التى أعطيت له. 
ومرة أخرى قام بتعليم نفسه. 

كانت الميتافيزيقا ( ما وراء الطبيعة ) الموضوع الوحيد الذى لم نفع معه التعلم الذاتي» كما 
اعترف ابن سينا نفسه» فقد وجد الموضوع تعليميا تماما على الرغم من قراءة الميتافيزيقا لأرسطو 
وإعادة قراءته حتى حفظ الكتاب عن ظهر قلب بالفعل. ثم قابل فى أحد الأيام شخصا بالصدفة 
فی حانوت أحد الکتبیین زکی لہ کتابًا للفارابی» ربا کان " کتاب الحروف ". وکان هذا کشفا ؛ 
فقد کان مفتاح الميتافيزيقا عند أرسطو. والحادثة مهمة لأنها تكشف عن أصالة مصادر فلسفة 
ابن سينا. ويدور الجدل عموما أن فلسفحه الأفلاطونية الجديدة. مثلاء لا تختلف عن الأفلاطونية 
الجديدة اليونانية ؛ ومع هذا فإنه فی توفیقها مع العالم الإسلامي ( کما کان الفارابی قد فعل 
قبله ) قام بتعديلها وأثراها بشكل عميق. بل إن الأهم من ذلك كثيراء وقد صرنا نعرف الآن أن 
فلسفته الأفلاطونية الجديدة مستلهمة من العلم الإيراني» فإن معرفته باللغة اليونانيةء التى كانت 
لغته بالميلاد. قادت ابن سينا إلى الاعتماد على الاستلهام من مصدره. 


)١(‏ انظر ما سبق الفعصل الرأبح عشر. 
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والسبب الظاهر لوت ابن سينا مرض الدوسنتارياء وهو مرض کان مصابا به كما كان مصابا 
بداء الصرع أيضا. وقيل إن كليهما اقتريا به من اموت فى مناسبات عدة. وبالإضافة إلى هذاء 
وعلی حد قول تلمیذه وکاتب سیرته ابو عبید الجوزانی؛ کان يعالج نقسه بلا اكتراث. واخیرا 
سقط مريضا فى رحلة مع راعيه علاء الدولة ؛ ولا عرف ١‏ بالبصيرة التى كان كثيرأ ما يسير بها 
حياته ) أنه على وشك اموت وأن العلاج بلا طائل. كتب» فيما يزعمون» ملاحظة: " إن الحاكم 
الذى اعتاد أن يحكم جسدى لم يعد الآن قادرا على الحكم ومن ثم فإنه لم تعد للعلاج فائدة "“ 
وهناك أسطورة تقول إن الكتابة التى كانت على شاهد قبره كانت " فلسفته لم تعلمه السلوك. 
وطبه لم يعلمه العلاج ". 


كان ابن سينا مثل معظم الفلاسفة العرب كثير الإنتاج وكاتبا متعده المواهب فى أثناء 
حياته القصیرة نسبیا. والبہلیوجرافیا التی جمعها أنواتی 6.٥. ۸٣۷٤1‏ تحتوی علی ۲۷۹ 
موضوعاء من ضمنها ثمانى موسوعات والعديد من المقالات عن المنطق والميتافيزيقاء وعلم 
الكلام. والتصوف. والفيزياء والفلك والموسيقى. والطب. والرياضيات. والنحو, والبلاغة والشعر. 
الملامح الأصلية لمؤلفات أبن سينا 


اتبع ابن سينا فى تصنيفه للعلوم أرسطو بدرجة كبيرة. وقد اتخذ من درجة التجريد فى 
المادة التى تحملها معياره التصنيفي» وقد مير بين ثلاث طبقات علمية. وهى العلوم الطبيعية 
والرياضية والميتافيزيقية. 


وفى داخل التراث المبتافيزيقى اليوناني» كان ابن سينا أول كاتب أعرفه يتناول علم الكلام 
وعلم الوجود ( الأنطولوجى ) بشكل منفصل. وعلم الوجود أو الكائنات عنده يختلف تماما فى 
خطوطه العريضة عن عام الألوهية: وقد أكد فى جسارة أن موضوع الميتافيزيقا ليس الألوهية 
وإنما «الوجود كما هو». ولكي يكون هناك شىء موضوعا لعلم فمن الضرورى أولا البرهنة على 
وجوده ومن ثم. فإن الألوهية لا يكن أن تكون موضوع الميتافيزيقا بجا أن هدف الميتافيزيقا أن 
تبرهن على وجود الله. هذا المفهرم للمشكلة حسب التوجه الوجودي الإلهي للميتافيزيقا تصاعد 
إلى ثورة حقيقية فى الموضوع. والصياغات التى قام بها توماس أكويناس فى المدخل إلى كتابه 
Summa heologica‏ إن هی فى الحقيقة سوى ترجمة لعبارات ابن سينا. 


«û Gohlman , Ibn Sina , 89. 
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ولكي نكتشف أصالة فكر ابن سيناء من المهم أن نحمل تطوره فى ذهننا: فهو قد طبع بقوة 
على دينه وعقيدته الإسلامية. والتى شكلت أركانها أسس تفكيره كلها ومع انتشار الفلسفة 
اليونانية والأفلاطونية الإيرانية الجديدة جنبا إلى جنب مع الغنوصية اليونانية والمسيحية كان هذا 
الخليط من الدين والفلسفة. والذى يعد من الخصائص ال مميزة تماما للفلسفة العربية عموماء وفلسفة 
ابن سينا بصفة خاصةء وهو ما كان له تأثيره فى الغرب. ذلك آنه يوجد هنا؛ بطريقة فريدةء الإطار 
البشري الضروري لدعم الدين. 

کان ابن سینا عالم میتافیزیقا لا یکل ولا يتعب» مشغولا انشغالا عميقا بالاهتمامات 
الدينية وقلقا على الدوام بسبب الفضول الفكري. وقد تكاثرت المسانل على حين كان فهمه للعلوم 
الإسلامية يعقده: أين تكمن الحقيقة ؟ فى الإسلام أم فى المسيحية؟ فى بلاد اليونان أم فى بلاد 
فارس ؟ فى الهند أم فى مصر ؟ أم أنها فيهم جميعا ؟ ولنر كيف تم إنجاز توليفته الصوفيةء 
بواسطة خطوة ميتافيزيقية تتبعها أخرى. 

وقد فهم ابن سينا شأنه شأن الأفلاطونيين الجدد . الطريق إلى الألوهية باعتباره عملية صعود 
وهبوط. فالله واحد لا يقبل التحجزنة. وا أن الواحد لا يمكن أن تكون له معرفة بذاته ولا بالآخرين 
- لأن المعرفة تتطلب عدم الوحدة والانفصال بين الذات العارفة وموضوع ال معرفة - فإن معرفة 
الله يجب أن يحم استقراؤها خارجيا. وهذه مناسبة الضمير الأول» الذى هو فى حد ذاته وبطبيعته 
الخاصة» ليس سوى إمكانية خالصة تنبعث بالضرورة من الأحادية. ويصفه ابن سينا بأنه " مكن 
بذاته ضروري للآخرين ”. وا أنه تلك شكل الإمكانية ووجود الظل. فهو على نقيض الأحاديةء 
عدمي فی ذاته. 

وإذ يتأمل الوعى نفسه باعتباره ظلاء فإنه يخلق جوهر الجسم المحخطى العناصر للسماء 
الأولى. ويقف هذا الجسم الأثيري فى حاجة إلى القوة الروحية المحركة للروح. والانبعاثات كلها 
عواقب للمعرفةء نتاج للذكاء. وهناك ثلاثة أفعال رئيسية للذكاء. وكل منها يخلق كيانا معنويا: 
هذه الكيانات هى أولا. الوعي الذى يظهر من التأمل فى الألوهية ؛ وثانياء الروح المحركة للسماء 
الأولى التى اشتقت من الوعي الذى يتأمل نفسه بوصفه إمكانية ؛ ثالثاء الجسم السماوي الذى 
تشكل من نعل الذكاء الثالث للوعي. أي. تأمله فى وجوده الخاص كإمكانية. واتباعا لنظام 
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بطلیموس الفلکى المکون من عشرة کواکب مضی ابن سینا إلى وعي عاشر یکون موجودا فيه 


ولم يكن تمييز وظيفتين للروح. باعتبارها شكل الروح» من ناحية» وباعتبارها وعيا مستقلا 
مادیاء من ناحية أخرى» افتراقا عن الأرسطية بطريقة حيوية. وحالات الوعي العشر تسمى 
کونیون ‏ أ ذکاء الطفل الملاتکی شاروبيم؛ أو ذكاء الملاّكة. وكان مذهب این سینا القائل عن 
هذه الملاتكة السماوية. الأرواح المحركة للكواكب العشرة السماوية» هو الذى آثار اشسنزاز ابن 
رشد: وتحديدا المذهب التائل بأن بالافتقار إلى ملكات الحواس. ليس لديها أية مشاعر ولكن 
فقط خبال عديم الحس أو الإدراك. ونتيجة لهذاء تم طرح التغير الجذري فى العالم الإسلاميء 
بتحويل الملائكة وكبار الملاثكة حملة الوحي الذين ذكرهم القرآن الكريم إلى حالات وعي فائق. 
والواقع أن كبار الملائكة أنفسهم الذين علينا أن نفهمهم بوساطة " مبداً الفهم النشيط “ كما 
يحدث فى النظام المعرفي عند ابن سينا. ويجدر بنا أن نؤكد على أهمية الخيال فى الأرواح الدنيا. 


وفى تراتبية الانبعاثات الفكرية. فإن العاشر. الذى يفتقر إلى القوة التى بها ينتج وعى آخر 
فريد» ينفجر وينتج الكثرة من الأرواح البشرية. ومن ناحية ظل الانبعاث يصدر مادة أرضية فى 
كثرتها كلها. وقد تكلم ابن سينا عن المبدأ النشيط فى الفهم آخر ملائكة الفكر. باعتباره المبداً 
الذى يعطى الشكل. وأرواحنا مخلوقة منه» وقى توحدها معه» تتلقى الإشراق. الوسيلة التى 
تسلط بها الأفكار؛ وأشكال المعرفة» على أرواحنا. ثم يتبع ذلك أن المعرفة لا تكون تجريدا من 
الإدراك الحسي» ولكنها ثمرة عملية شبيهة بتلك التى وصفها محمد بن محمد الفارابي فى تعداده 
لختلف أشكال الفهم الإنساني. ويتلك الوعي البشري لأن يعرف سهولة فهم للمعلومات الحسية: 
بالتوحد مع مبداً الفهم النشيط؛ وهو يتضح بانطباع عن شكل كل شىء يكن فهمه بسهولة. 
وهكذا تتحقق إمكانية الفهم الكامنة فيها. وفى الوقت نفسه»ء فإن معرفة سهولة فهم المعلومات 
الحسيةء والتى تحوزها الروح بالتنويرء تساعدها على معرفة نفسها باعتبارها كيانا سهل الإدراك 
تماما. وهذا يجعل من الفهم ملكة معتادة للوعي» ما يسهل بدوره معرفة مصدر التنوير؛ المبداً 
النشيط للفهم وهكذا حتى نصل إلى معرفة الألوهية. والوعي فى هذه المرحلة تعرف بأنه فهم 
مكتسب أو مقدس. ويجب أن نلاحظ أن هذا الفهم المقدس يمكن تجربته» بطرق مختلفة. بواسطة 
الفيلسوف وكذلك بواسطة النبي» كما هو موضح فيما يلى. 
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ومن الواضح بشكل جلي من هذا المذهب أن ابن سينا جمع ما بين الأرسطية, والأفلاطونية 
الجديدةء والغنوصية الإيرانية والإسلام والمفاهيم الدينية. فماذا إذن على وجه الخصوص الجانب 
الأكثر أصالة فى الفلسفة؟ وقد اعترض ابن رشد عليه على أرضية أنه» فى التأثير المتبادل بين 
الأرسطية والأفلاطونية الجديدة. كانت الأخيرة هى التى سادت.. ومن السهل أن نرى من عرضنا 
أنها لم تفصل المنطق» ومعه نظرية المعرفةء عن الميتافيزيقا وعلم النفس والأنروبولوجى؛ ولا ميزت 
بين العقل والوحى. كما قد أغامر وأضيف. ويختلط كل شىء فى انسجام فى عملية مستمرة فى 
فيض تنتج فيه الأحادية التعددية. وتنخفض فيه التعددية إلى الأحادية. 

نظرية المعرفة 

كان خلط ابن سينا بين المفاهيم الإسلامية والأفلاطونية الجديدة اليونانية - الفارسية أوضح 
مايكون فى نظريته العامة عن المعرفة الإنسانية الحى كانت» بالتوافق مع الفارابى» قائمة على 
تحويل التخطيط القرآني للوحي. ففى الوحي يخاطب الله رجلا واحداء هو النبي عليه الصلاة 
والسلام» من خلال جبريل ؛ وفى تخطيط ابن سينا الأفلاطوني الجديد. تكون الكلمة المقدسة 
منقولة بواسطة الملاك شاروبيم للفهم إلى أي رجل يمكن أن يسمعها. ويعبارة أخرى» تم تحويل ملاك 
الوحي إلى صورة معدلة من المبدأ النشيط عند أرسطو عن الفهم. ولم يكن أرسطو صريحا أبدا 
بشأن ما إذا كان المبدأً داخليا أو خارجيا بالنسبة للاإنسان: وحسب ابن سينا الذى كان بالنسبة 
له الوعى العاشر والأخير. كان خارجيا بشكل قاطع» كما كان الفارابى قد قال ( على الرغم من 
أنه قالها بطريقة توحى بأنها فى النهاية مبدأً إنسانى داخلي حقيقي ). وكل المعرفة يلهمنا بها 
الله من خلال الفهم المستنير. وسوف نرى فيما يلى درجة تأثر أفكار ابن سينا الدينية الحقيقية 
بهذه النظرية. 

انبعاث أم خلق؟ 


کان نظام ابن سينا فى الميتافيزيقا قائما على أساس مفهوم الانبعاث. وما لم يكن واضحا 
جلياء على أية حال ما إذا كان ابن سينا يستخدم هذا المفهوم لكي يدل على عملية فى الألوهيةء 
عاملة فى حالة المعرفة (التى تربطنا بشكل دائم بحكم الطبيعة بالألوهية ).أم أنه كان موافقا 
على التراث المسيحي عن الخلق. إن عدم يقينه هو الذى جعل الكثير من المسلمين التقليديين 
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يميلون إلى وضع ابن سيناء وجميع الفلاسفة بشكل عام على هامش الدين الصحيح» بل إن 
البعض اعتبرهم زنادقة بالفعل. 


وریا ینبغی أن نیز فى هذه النقطة بين الشكل والمضمون فى مفهوم الانبعاث: فالصطلحات 
امضادة للخلق التى تمت صياغته بهاء إنما هى مع هذا مؤيدة لفكرة الخلق فى محتواها. فبينما 
يمضى كل شىء من المعرفة ومن خلالها حقاء فإن تأثير هذه المعرفة هو خلق استنباطات خارجة عن 
الذات الإلهية. إن جوهر الوعي الأول ومن ثم. كل الكائنات فى كثرتهم. هو الإمكانية المجردة: 
أي إنها ليست كاننة سوى فى حد ذاتها ولكنها ضرورية بالنسبة للآخر. إنها فى حد ذاتها ليست 
شيئا ؛ ولا يمكن للضرورة التى ترتبط بعلاقتها مع الآخر أن ترجع إلى جوهرها. لأن هذا ليس 
ضروريا ولا يكن أن يكون كذلك. والضرورة حصريا وظيفة الوجود. وبا أن الذات الإلهبة تنتج 
بالضرورة وجود العالم فكل شىء فيه خالد. هذه التأكيدات البسيطة ظاهريا كشفت عن تنافر بين 
موقف ابن سينا والتأكيد الإسلامي على أن الإنسان والعالم خلق مؤقت: وسوف نرى» مع هذاء 
التفسير الذى قدمه لكي يحافظ على سلامة عقيدته القرآنية. 

كذلك شكلت آراء ابن سينا ثورة حقيقية فى الميتافيزيقا بقدر ما قدمت التغيير فى مفهوم 
الطبيعة البشرية. فالإنسان ليس فقط شكل ومادة: فبوصفه كاننا حقيقته الإمكانية جوهرية 
وضرورة وجودية. وهذا على كل حال. ليس المكان المناسب للبد»ء فى دراسة أصداء هذه الأفكار 
على نهضة الفلسفة المسيحية. ولا مشاحة فى أن الانتشار الواسع لتفسيرها بقيم الدليل على 
وجود التمايز الذى يحصل بإحدى الأفكار التى يارسها العرب ذوو الاهتمام الخالص بالحكاية. دوغا 
أساس نصي. وقد تمت البرهنة على هذا بشكل كاف بواسطة أعمال مانويل ألونسو أعاa2١‏ 
50" 0iاA.‏ ومیجیل کروز هرماندیز Cruz He ¬2" d۴€Z.‏ اعMiue‏ وکاتب هذه السطور. 
والتفرقة فى السؤال ليست سوى بناء فكرياء ماثلا من هذه الناحية للعفرقة التى وضعها ابن سينا 
عندما كتب أن الأحادية خاصية عرضية طارئة للجوهر. 

وريما كانت نظرية القياس المشتقة من مفهومه عن الإنسان أكثر تجاوزا فى الميتافيزيقا. ذلك 
أن توسيع مقابلة أرسطو المزدوجة بين الشكل والمادة لتتضمن المقابلة التى قدمها الفلاسفة العرب 
بين الوجود والجوهر يفترض سلفا حدوث تحول جوهرى فى مفهوم القياس. فالتطور الفكري يحألف 
من استخدام المزيد من المفاهيم العامة على نحو تقدمي: فمن معرفة الكثير من الناس» مغلاء 
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يأتى المفهوم الكلي عن الإنسان ؛ ويقارنة البشر بغيرهم من الكائنات نحوز المزيد من المغاهيم 
العامة مشل " حيوان ٠"‏ و" خضار ". و" مادة " إلخ. وأخيراء نصل إلى المفهوم الأكثر عمومية من 
الكل وهو مفهوم الكينونة. وطالما بقينا داخل مجال هذا التوسع فى الكائنات المحدودة وسهلة 
الإدراك. فإننا لا نواجه أية عقبات خاصة تحول دون توسيع آفاقنا المغاهيمية. وهناك. على أية 
حال مناطق من التجرية تعهرب منا: هل يمكن للفثات البشرية أن تستوعب اللامتناهى ؟ هذه 
هى المعضلة الكبيرة فى الميتافيزيقا. 

يعتقد بعض الفلاسفة أن اللانهائية يمكن أن توصف بمصطلح واحد صريح. وآخرون. على 
النقيض» يعتبرونه مفهوما أكثر تعقيدا وتساميا بدرجة كبيرة ولهذا السبب طوروا مصطلحا 
خاصاء هو ما يسمى القياسي. فما الذى فكر فيه ابن سينا ؟ هل يمكن لمفهوم الألوهية وغيره 
من المفاهيم السامية أن تستبدل بفئة واحدة ؟ ميل جاردت إلى الرأي القائل إن هذا كان توضيحا 
للسمة الصريحة للمفهوم» على حين أن جيلسون يعترف بأنه سلم باستخدام القياس من نوع ما. 

يشير ابن سينا الى التشكيك والكشف. ويقدم للمصطلح الأخير مرأدفين هما المشاهدة 
والحدس؛ ويحمل المصطلح الأول معنى شهادة الحواس على حين يحمل الثانى معنى التخمين 
الفكري. وقد يستخدم كلا المصطلحين بشكل متساو للاشارة إما إلى الحواس. وإما إلى الملكات 
الداخلية. وفى الميتافيزيقاء يعنيان ضمنا الحدس النهائي الذى يتراكم فيه التأمل الميتافيزيتيء 
وهو حدس الروح فى تأمل الحقيقة المطلقة والجمال المطلق» فى فعل تتوحد فيه معهماء " ليتلقوا 
الانطباع بالشك وتتحد معهما فى المادة. الجاهزة فى طريقهما ". هذا ما قاد جاردت إلى رأيه 
القائل بالسمة الصريحة فى وحدة الوجود فى الهوية الوجودية ١‏ الأونطولوجية ) للألوهية. 


ويفضل نصير الدين الطوسي أن يعطى مصطلح " المشاهدة " معنى معرفيا بدلا من المعنى 
الأونطولوجي ( الوجودي ) نوع من الإدراك. وهو مفهوم فكري بقدر ما هو إدراك حسي. إن هذه 
السمة الحدسية نفسهاء الحدس. أو الإدراك. للاتصال المحجاوزء هى الحى تفرق بين فلسفة ابن 
سينا الإشراقية و الفلسفة اليونانية. وعندما نصل إلى المرحلة الأخيرة من الحدس الميتافيزيقي. 
حتی عندما نكون منتبهين. يكننا أن نجرب اللامرني تماما مشلما نجربه فى الأحلام. " كان اسم " 
أهل المشاهدة " هو الاسم الذى أطلقه ابن سينا على الباحثين عن الحدس الفكرى. أى أولثك الذين 
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يمارسون الحدس. أي التيقن الفكري من الحقيقة: وكتب يقول " إنهم الناس الراسخون فى الحكمة 
". ویرجع تفوق هذه الفلسفة بالنسبة للمدرسة الأرسطية إلى الجمع بين الححقيق الحدسي والتحقيق 
بواسطة الملاحظة والعقل. فالحكمة الأرسطية. حسبما يلاحظ نصر الدين الطوسي» كانت بلا 
سياق تماما على حين أن حكمة ابن سينا على الرغم من أنها قامت على أساس (مع البحث 
والنظر فهى تصل ذروتها (بالكشف). وبالحدس تحفر أفكار "الكينونة" و"الشى»" و"الضروري" 
على الروح للمرة الأولى. إن التلميحات الحدسية أو الإلهامات مشل تلك التى تقود جويشون 
A۸.M.Goichon‏ بحیث يرى أن هناك رابطة بین ابن سینا وكانت: وسوف نرى فيما يلى أهمية 
التعليل مسبقا فى علم النفس عند ابن سينا. 


وإذا ما عدنا إلى مفهوم ابن سينا عن القياس يمكن توضيح نقطتين. وعلى الرغم من أنهما 
أساسيتان. فيبدو أنهما مرتا دون أن يلاحظهما أحد حتى الآن. يكن الوصول إلى الحدس النهائي 
بالكينونة من خلال الفراسة. أو التخمين وهو يشير إلى أصل الكينونة. أو مصدرهاء بدون أن 
ينجح أبدا فى استيعابها بشكل كامل. كانت هذه الكيفية التى فهم بها ابن سينا الصعود تجاه 
الوحدة ١‏ وحدة الوجود ). حيث ينزل الممر» كا قد يسمى» وهو يلجأ إلى النظرية الإيرانية عن 
المشاركة ؛ فقد كان على ألفة با منبع الأصلي لهذه النظرية كما كانت عند أفلاطون وأفلوطين ومن 
ثم يجب عدم اعتبارها قرضا منهما. ولم يعد هناك شك فى وجود التأثير الإيراني. ويلاحظ ابن 
سينا فى كتابه "منطق المشرقيين " أن "العلوم وصاتنا عن قرب دون أن تمر عن طريق اليونانيين". 


فى الزرادشتية يكن أن نميز ثنائية ذات أريعة أضعاف. يكون وراءها « أهورا مازدا»» 
الأسمى. ألوهية متسامية. فهناك أولاء ثنائية العالم المادى للحواس والعالم اللامادي للعقل. 
هذه المقابلة تنج الانقسام الغنائي بين المبادئ المتعارضة للخير ( سبنتا ا ) والشر ( أنجرا 
مينيو ) التى تسود على العالم اللامادي والعالم المادي على التوالى. بيد أن هناك ثنائية أخرى 
تأسست على أساس هذين العا لمين. ثنائية العملية التوأم للصعود والنزول.فمن « أهورا مازدا»» 
السبب الأول الفريد. يكون هناك نزول تجاه آلهة مجردة أو أقل رتبة وتجاه العالم المدرك والعالم 
الملحسوس. والعملية العكسية. من العالم المادى إلى العالم اللامادي. وإلى الأسباب الأولى 
المتعلقة بهما. مكنة أيضا. وهى عملية محكومة بالقوانين التالية: 
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-١‏ أنه لا توجد إمكانية للمشاركة بين مبادئ الخير والشر ( سبنتا مينيو وأجرا مينيو ) لا 
على أساس التشابه» ولا التكوين؛ ولا السببية. 


- أنه بين مبدأً الخير ومبدأً الشر كما يحصل فى عالم الخير المحسوس لا يكن أن يكون 
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۳- أنه بين مبدأ الشر وعالم الخير المحسوس لا يكن أن يكون هناك مشاركة. للسيب نفسه. 


-٤‏ أنه بين مبدأ الخير وعالم الخير المحسوس المشاركة مكنة على أساس التشابه الشكلي 
الموجود بن السبب الأول وما يلازمه ( كما فى العلاقة الدائمة بين السبب و النتيجة ). وينطبق 
الشىء نقسه على علاقة المشاركة بين مبدأ الشر وعالم الشر المحسوس. 


-٥‏ أن المشاركة بين الآثار الخيرة والشريرة مكن فى العالم المادي: بمعنى أن كليهما يشاركان 
فى الكينونة نفسها على أساس التكوين» على الأقل» إن لم يكن على أساس التشابه» ( ينكر 
الزرادشتيون أن هناك أي تشابه بين الخير والشر با يعنى أنه يكن أن يوجد خليط, أو تكوين. 
للعنصرين فى للكينونة نفسهاء بدون كينونتهما معصلين بأية طريقة أخرى غير أن يكونا مبادئ 
مؤسسة للكينونة نفسها ). 

وهناك موازاة لافتة بين الميتافيزيقا الزرادشتية وميتافيزيقا ابن سينا كما يتضح بجلاء من 
مقدماتها المنطقية. إذ إن نظامه الميتافيزيقى يحبذ قياسا حقيقيا وليس اتساقا. وهتاك عاملان 
يحولان دون التكافو بين مفهومه عن الكينونة والاتساق: أولا السمة المحجاوزة التى لا يكن 
الوصول إليها للمفهرم والتى لا يكن بسببها أن تستوعب فئات الذكاء البشري المحددة سوى 
بالإيماء» فى شكل موجود يشير إلى اللانهائية ؛ وثانياء العملية الشنائية مطلوبة لكي تسبغ 
الحقيقة على المفهوم» وهى حقيقة يجب أولا أن يتم السعي إليها عند منابع الكينونة قبل أن يكن 
للمفهوم أن يشارك فى ذلك الشكل من الكينونة الذى هو ممكن بحد ذاته وضروري بسبب الآخر. 

وقد ذكرنا فى السطور السابقة أن ابن سينا كان يشترك فى نقاط بعينها مع كانت. والواقع 
أن هناك فوق هذا وذاك» جانبين مسبقين للفكر تطورا فى الفهم الإنساني: أحدهما المجادلة 
الأونطولوجية التى تبرهن على وجود الذات الإلهية ؛ والآخر هو القصة الرمزية عن الرجل الطائر. 
وتنبشق مجادلة ابن سينا الأونطولوجية من فكرة الكينونة الضرورية» لتستنبط ضرورة الوجود 
العقلي الخارق من نشاط عقلي سابق. وتعتبر نظريته عن موضوع الرجل الطانر من جاتب تراث 
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متسق حقا سابقة للنزعة الذاتية الديكارتية. وتخدم النظرية بوصفها نقطة متازة يكن منها أن 
نرى كيف حاول ابن سينا المصالحة بين مذهبه وتعاليم القرآن الكريم. 


والنص الرئيسي الذى شكل فيه ابن سينا نظريته فقرة فى كتابه الشفاء معناها: 


" ونقول» إذنء إنه سوف يخدم غرضنا آن نتصور شخصًا ما خلق بضربة واحدة. وهكذا خلق 
الشخص فى صورة عادية كاملة من جميع النواحى ما عدا جانبين: أولا أنه يفتقر إلى ملكة رؤية 
لتأمل الأشياء الخارجية ؛ وثانيا أنه ولد فى فراغ. محلقا فى وسط الهواء. غير متأثر بالإحساس 
الإجباري بضغط الهواء. وتخيل أيضا أن أطرافه قد نزعت بطريقة بحيث لا يتصل أحدها بلآخر. 
فهل يمكن لهذا الشخص إذن أن يؤكد وجوده ؟ حسناء لا يكن أن يكون هناك شك فى أنه سوف 
يؤكد وجود جوهره. الذى فوقه لن يؤكد وجود أطرافه أو أعضائه الداخليةء با فى ذلك قلبه ومخه» 
ولا یکن أن یؤکد وجود أي شىء خارجي. وسواء کان قادرا أو لم یکن قادرا فی حالته هذه حتی 
آن يتصور اليد أو أي طرف آخر. فلن یکون جزءا أو شرطا من شروط جوهره. وکل ما سوف یؤکده 
هو جوهره» على الرغم من أنه لن يقعل هذا بمصطلحات الطول. أو العرض. أو العمق. وكا 
تعلم» فإن الشى» القريب ليس هو نفس الشىء البعيد؛ ومن الناحية القياسيةء تختلف الأشياء 
المؤكدة عن الأشياء غير المؤكدة. ومن الواضح» أن جسد هذا الشخص وأطرافه والتى لم يتم تأكيد 
وجودهاء تشكل كينونة مختلفة تنتمى جوهره» الذى هو مؤكد الوجود. ومن هذا القبيل» بالتالى. 
فإن الشخص الذی یشبت هذا بمکن أیضا أن یثبت وجود روحه باعتبارها شیئا ليست هى جسده 
فقط وإنما ليست جسدا على الإطلاق. © 

وقد فهم هذا النص باتفاق عام على أنه تعبير ذاتي عن الروح» ومن الثابت أنه يشبه من عدة 
وجوه ثمرة الشك الديكارتى. وتلك ليست مسألة مساواة مطلقة بين الاثنين »على أية حال» وهو 
ما أكده اعتراض جاليندو بأنه لايوجد شك ديكارتى فى فلسفة ابن سينا. بيد أن نقاط البداية 
المختلفة بحد ذاتها لا تغير الحقيقة القائلة إن النص يمكن قراءته باعتباره حلاء بطرق كثيرة للشك 
الديکكارتى ١‏ بعكس رأي جاليندو بأنه ليس بينهما شىء مشترك ). ولنر أبن يكمن هذا الحل. 


« Bk. 1, sect. |, para. 6. 
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كان ابن سينا يحاول أن يوجه روحه المحاورة» مجهود من التخيل» إلى حال من الوجودية 
المتداخلة ذاتيا. وبتجريد الإدراك الحسي. وصل إلى الذاتية التى من خلالها آمكن إحراز تركيز 
أكثر اكتمالا على جوهر الروح . والنتائج الواضحة لاستنساخ الروح لنفسها ليست خاضعة لأي 
إحساس بالشك وكينونتها ليس نقطة يتسلى بها الشك الديكارتى المنهجى: فأي شىء ليس 
واضحا بذاته يستبعد خارجاء لسبب بسيط هو أن وجوده ينتمى لجوهر الشخص نفسه. ومعنى 
هذاء أنها فى إدراك الروح لنفسها بدلا من إدراكها من خلال وسيط من الصور الخارجية» يكون 
للروح إحساس أكيد لا مراء فيه بوجودها الخاص. 


وداخل إطار الفكر هذاء استطاع ابن سينا أن يستغنى عن نظريات الانسجام السابق على 
على الوجود. أو نظريات عصمة الذات الإلهية لكي يعرف جوهره الجسدي باعتباره جزءا لا يعجزا 
من نفسه. وكان هذا هكذا بسبب أن الجسد ليس من جوهر الإنسان. وجوهر الكينونة هى الروح. 
وحتى معرفة المادة را تكون غير ضرورية. مادام لا يكن معرفتهاء حسبما قال أرسطو والشراح 
الإغريق. وهو ما استنتج منه ابن سينا أنه لا يوجد شىء ضروري حول بعث الجسد قى آخر الزمان. 
وهذا ما يضعنا فى الحال فى مواجهة مشكلة أساسية: تلك هى مشكلة العلاقة بين الفلسفة 
والديانة الإسلامية التى نزل بها الوحي. فالمسلمون يؤمنون فى بعث الجسد ( وحتى أوصاف 
الهناء فى العالم الآخر مصاغة مصطلحات الحواس بشكل غالب ). ومن ثم ما إمكانية حل هذا 
الناقض بين فلسفة ابن سينا والوحي القرآني؟ 


فى أيامنا هذه غل المجتمع المدني أحد المشل العليا فى كثير من أجزاء العالم: ومن ثم فمن 
امير أن نرى ماذا كانت مواقف المفكرين المسلمين الكبار عن الموضوع» ما أنهم حققوا شيئا قريبا 
للغاية من العلمانية. أي المزج بين الدين أو علم الكلام والفلسفة. ويضم كل من هذين المجالين 
من مجالات التعليم الطبيعة البشرية بأسرها: فبينما تهعم الفلسفة با معرفة التى يكن أن تكون 
لدى البشرية عن الألوهية» فإن علم الكلام ينظم السلوك البشري. بما فيه استخدام العقل» لكى يمد 
الإنسان بالوسيلة التى تضمن دخوله الجنة. وهى مهمة ليست سهلة بأي حال من الأحوال التنسيق 
بين كل من النشاطين: ولكي نبثّط الأمور فإن الفلسفة الخالصة لا تلقى بالا للمجال الديني» على 
حين أن التعصب الديني لابد وأن يستعبد العقل» بل حتى يمنع النقد السليم للاتحرافات النظرية 
والعملية التى يقوم بها بعض الزعماء الدينيين فى تفسيراتهم للوحي. أليس من الممكن أنه كان 
هناك إمكانية لتخفيض المعضلة الخاصة بالعلاقة بين هذين النشاطين لجعلهما متوافقين بشكل 
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متبادل؟ ويلفت النظر أن المغكرين المسلمين. والفلاسفة منهم على وجه الخصوص. قد بذلوا الجهود 
فى هذا الاتجاه. ولنتدبر وجهة نظر ابن سينا الإسلامية. 


على الرغم من أنه كان قد حدث بالفعل فى زمن ابن سينا أن حازت الفلسفة حقوق المواطنة 
فى المجتمع المسلم. فقد كان الشعور بالصدام ما زال قانما فى المسائل التى لم يكن هناك 
إمكانية واضحة للاتفاق حولها بين الفريقين. وموضوع الخلق مجرد مشال واحد عن الخصومة بين 
الدين والفلسفة: ففى القرآن الكريم الخلق مؤقت ؛ ووفقا لابن سيناء الخلق خالد. ويحمل تصور 
الأفلاطونية الجديدة التى تم استيعابهاء خطرا من أن تصادر فكرة الخلق من الانبعاث نفسها 
طبيعة الألوهية وطبيعة البشريةء بدلا من تقدينا على أننا خلقنا من العدم. 

ومشكلة معرفة الألوهية موضوع آخر مفعم بالخصومة. فقد أخذ ابن سينا خط الأنلاطونية 
الجديدة. مجادلا بأن المعرفة تفترض سلفا التعددية لأنها تفصل الذات العارفة عن موضوع 
المعرفة. وفضلا عن هذا إذا ماكان للذات الإلهية أن تعرّف الأئراد كلا على حدة. فإن هذا سيؤدى 
إلى مضاعفة أعدادهم» لأنه. بالنسبة للذات الإلهية. المعرفة هى الخلق. وكان الحل الذى رآد ابن 
سينا أن يجادل بأن الذات الإلهية تدرك الأئراد فى كليتهم ولكن لا تعرفهم كلا على انفراد. 
وما أنه ليس هناك سبب آخر للألوهية سوى الألوهية نفسهاء فإن المعرفة الإلهية بالذات تنطوى 
بالضرورة على المعرفة الكلية بالسبب والنتيجة ؛ وقرر القرآن الكريم على أية حال أن الله يعرف 
الأشياء فى تفردها المحدد. وصولا إلى أدق التفاصيل. 


وبالنسبة إلى المعضلة بين ابن سينا والقرآن الكريم فى موضوع بعث الجسد, فقد كان موقفه أن 
الموت يحرر الروح» بالتالى» فإن بعث الجسد سيكون معناه إعادة حبس الروح فى المادة. وقد سعى 
بعض الكتاب إلى تبرئته من هذا المذهب. مفضلين أن يروه على أنه محاولة للتشويه من جانب 
الغزالى للتيل منه بعواقب معينة من مقدماته الأفلاطونية الجديدة التى لم يعلنها قط ولكنها 
نسبت إليه مع هذا. واليوم لابد من الاعتراف بأن الغزالى لم يخطئ فى تفسيره: فعلى الرغم من 
آنه فى مؤلفاته المنعشرة الأكثر شعبية» ينطق بقبول المذهب القرآني فى هذه العقيدةء فمن الواضح 
أنه أنكر بعث الجسد فى كتابه "الرسالة الأضحوية فى عمر المعاد ". 


ولا يبدو أن ابن سينا قد انزعج من هذه الخصومة الظاهرية بين الفلسفة والدين الموحى به لأنه 
بالنسبة له لم تكن قضية حقيقتين إحداها دينية والأخرى فلسفية» ولكنها قضية منهجين للتعبير 
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عن الحقيقة نفسها. فالقرآن يعلّم بكلمات يكن للناس العاديين الوصول إليها ؛ ولو كان القرآن 
قد تحدث فقط عن المتع الروحية الخالصة فى الحياة الأخرى, لا كان معظم المؤمنين. المنغمسين 
فى المتع الحسية فى الحياة الدنيوية» سيفهمون شينا وكانوا سيفقدون إيانهم نتيجة لهذاء ويسك 
الرعب بخناقهم. وهذا هو السبب فى أن القرآن الكريم يصف المستقبل فى لون حسي. واللغة 
التشبيهية التى يستخدمهاء لغة مجازية» وتفسيرها الحقيقي يجب تركه إلى الفلاسفة» الذين 
يعرفون المعنى الروحي الحقيقي الكامن تحت تعبيراته الحسية. وطرح حذلقة علم الكلام على الناس 
يعنى تشويش أي صورة رما كانوا قد كونوها عن الذات الإلهية. وليس الأمر أن المجاز فى حد 
ذاته زانف» بيد أنه يتطلب تفسيرا يقوم به أولئك الذين يعرفون كيف يفهمونها. 


ونص ابن سینا نفسه صريح تاما؛ إذ یقول ما معناه: 


" يمضى علماء الكلام بالفعل أيامهم ولياليهم» وكل دقيقة فى حياتهم» يمارسون رياضتهم» 
ويشحنذون أذهانهم» ويوفقون أرواحهم» الأكشر استعدادا لأن يكونوا قادرين على التوغل فى هذه 
المفاهيم الغامضة. ويناء على هذاء فإنهم يمكن بإلقاء المزيد من الضوء وتفسير هذه التعبيرات أن 
يفعلوا خيرا. ولعمرى» سيكون ذلك يوما لليهود الجاهلين والبدو العريان. ولو أن الذات الإلهية 
فرضت على النبي واجب النطق بالمذاهب العويصة فى تفاصيل دقيقة للناس جميعاء الذين 
هم ضعاف بالطبيعة ومحدودين فى خيالهم بحدود الحقيقة الحسية الخالصة؛ أو يعطى النبيء 
بالإضافة إلى مسئولية الاسحجابة السريعة لدينه» الالتزام بتحقيق الفكرة استعدادا لدراسة هذه 
المفاهيم» فإن العب»ء عندئذ لابد وأن يكون غير محتمل» لأنه سيتجاوز القدرات البشرية كثيرا. 
وسيكون الاس بحاجة إلى أن يكونوا موهوبين بميزات إلهية من إلهام سماوي ومن القوى الفانقة. 
وفى هذه الحال لن تكون هناك ضرورة لوساطة الأنبياء فى نقل كلمة الله. 

ومن الغريب أنه فى هذه المرحلةء يقدم ابن سينا تفسيرا للكتب المقدسة العبرية والمسيحية 
يضمن فهما عميقا من جانبه للأرضية التى يقوم عليها الحوار بين الديانتين. ويكمن زيف بعض 
اليهود والمسيحيين ليس فى أنهم زيفوا الكتاب المقدس بواسطة التحرير الانتقاني أو بواسطة 
التبديلات المعقلبة فى النصوص,» ولكن على حد تعبيره: 
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ماذا إذن سيقوله هؤلاء المعترضون ( أي خصومه ] عن كتاب العبرانيين. الذى هو تشبيه 
خالص منذ البداية إلى النهاية ؟ وليس الأمر أنها قد زيفت. لأنه كيف يمكن تزييف مجموعة 
كاملة من الكتابات المقدسة شارك فيها أناس لا يحصون من بلاد نائية» وبتطلعات مختلفة 
اختلاف اليهود والنصارى ؟ وهم أناس» على أية حال يعادون بعضهم بعضا. 


إن موقف ابن سينا العطوف تجاه الكتب المقدسة المسيحية والعبرية موقف مذهل. ومع هذا لم 
يكن العطف من هذا النوع. غير معتاد بين الكتاب المسلمين. الذين كان من بينهم دائماء من 
المحدث عبد الله الدارمى. فى القرن الثالث الهجري / التاسع الميلادي إلى محمد عبده فى القرن 
الثالث عشر الهجري / التاسع عشر الميلادى, مع ابی حامد الغزالى وابن خلدون فيما بينهماء 
أولئك الذين لم يكن لديهم شك قط فى أصالة تصوص الكتاب المقدس. وأنه كانت توجد فيها 
فقط التغيرات المتغيرة دوما فى طرق تفسير معناها المجازى: وفى بعض الحالات يكون التفسير 
صحیحا ؛ وفی حالات أخری یکون خاطنا. 


ومع هذاء يجب ألا نفترض أن ابن سينا کان عقلاتیا شکاکا ؛ إذ يتفق الجميع على أنه كان 
مؤمنا صادق الإيان. حتى لو لم تكن أعماله تتسق دانما مع معتقداته. ويقول البعض إن موته 
فى سن صغيرة كان بسبب التجاوزات فى حياته الخاصة. وفلسفته. مع هذاء دينية بشكل عميق: 
وكون الإلهام النبوي قد رسخ علمه الديني الطبيعي آمر يمكن أن نستنبطه من بنائه المعرفي» كما 
أن الحدس الصوفي منتشر حتى فى الراحل النهائية من الميتافيزيقا عنده. ويمكن أن يقال عنه إنه 
بذل كل جهد ليعدل الأفلاطونية الجديدة بحيث توائم الإسلام» حتى إلى درجة التشوش حيشا 
كان الأمر يتعلق بنظريته عن خلود الروح» وهى نظرية تمسك بها من أجل التوفيق بين الفلسفة 
والمذهب القرآني عن الثواب والعقاب فى الحياة الآخرة. 

ولقد أثرٌ الدين فى ابن سينا بطريقتين. من ناحية» أبرز الكشير من الصعوبات الفلسفية التى 
جابههاء ما أدى به إلى الخضوع للممارسات الموجهة باتجاه الخارج مشل الصلاة وحياة الجماعة فى 
المجتمع المسلم. وفى الوقت نفسه»ء من ناحية أخری» حمله على تعديل موقفه الفلسفي لکی يعدل 
ما كان يراه عقائد واضحة بذاتها فى القرآن الكريم. 
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فى الصراع بين الدين والفلسفة كان ابن سينا ميل إلى الفلسفة» ليس لأنه يستبعد القرآن. 
ولكن لأن التفسير الدقيق لمحتوى لغته المجازية يعتمد على التعليل الإنساني الماهر. فالحقيقة 
تبقى واحدةء ولكن يتم التعبير عنها بطرق مختلفة لكي تفى بالمتطلبات الخاصة لجمهور كل من 
الطريقتين بشكل منفصل. ومن هناء تجهز كل فريق لرحلته فى الحياة. وهو بتخذ أكثر المواقف 
جسارة: إن حقيقة الوحي فى أية حالة محددة يجب الحكم عليها باستخدامه المجاز واللغة 
التصويرية. والنزعة التشبيهية كانت برهانا على الصدق.هل كان يمكن التعبير عن المعرفة التى 
نزل بها الوحى صراحة فى شكل حقائق صريحة. أو فى مصطلحات الرمزية غير المألوفة وغير 
المسبوقة؟ عندها سوف يكون ذلك. أكثر من أي شىء آخرء شهادة على زبفها وافتقارها إلى 
ساطة السماء. 


وهذا كله يفترض سلفا أن الفيلسوف يكن أن يحوز نفس المكانة العالية التى للنبي» وهو ما 
لايعد مفاجأة بعد تعاليم الفارابى فى هذا الموضوع.. إذ إن كلا منهما يتلقى استنارته من أعلى. 
ولكن النبي يتفوق الفيلسوف لأنه يتلقى استنارته بشكل طبيعي» على حن أن الفيلسوف يحصل 
على معادلها من خلال الزهد الفلسفي- الصوفى الروحي. ومع هذاء فبينما يكون النبي أجدر 
بالإان الشعبي لأن كلماته معدلة لتناسب الناس. فإن الفيلسوف» بسبب القدرة العقلية والتطبيق 
المستمر لدراسة الحقيقة الدينية» أقدر من المؤمن البسيط على فهم المعنى الروحي الحقيقي للقرآن 
الكريم. 

وهناك استنتاجان واضحان ودقیقان يبرزان فى النهاية حسب اعتقادی. لا يكن أن يكون 
إنكار أن محاولة ابن سينا التى لانظير لها للجمع بين الدين والقلسفة كانت صالحة بحد ذاتهاء 
سواء كانت عقائده الجوهرية مقبولة أو غير مقبولة من وجهة النظر الإسلامية أو المسيحية؛ إذ 
إن مجرد السلطة الخارجية لن تؤدى بالرجل إلى أن يخون نفسه بالعمل ضد حكمه الأفضل إذا 
تقبل بصدق كل ما رآه حقًّا فى كل لحظة من عمره. مهتديا بنور داخلي من قواه العقلية الخاصة. 
إن هذا الجمع بين الديني والفلسفي الذى كان أكثر الملامح أصالة فى تفكير ابن سيناء والعامل 
الرئيسي فى تفسير تأثيره على فلسفة عصر النهضة المسيحية فى العصور الوسطى. واليوم؛ 
فإن تأثيره الذى ذكرناه بالفعل» ليس محل شك. وهو مأخوذ من حقيقة أن فلسفته اقتربت أكثر 
من أي فلسفة أخرى» من نظام الفكر اللسيحي» قدمت فى الوقت نفسه لللاهوت المسيحي موقا 
أفضل لكسب المصداقية فى التقاليد الفكرية العقلانية. 
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آمل فى أن تكون أصالة فلسفة أبن سينا قد اتضحت بشل كاف» سواء من حيث تجميع 
الفلسفات السابقة. وأيضا فيما يتعلق بدمج الدين الموحى به والفلسفة التى أنجزها. وكان هناك 
تجديد أيضا فى جوانب أخرى عديدة فى نظامه الفلسفى» وفوق هذا وذاك إعادة التقريب بين 
الميتافيزيقا والصوفية. وحتى اليوم» لا تزال محاولته التوفيق بين الدين ومطالب الطبيع البشرية ' 
قابلة للعطبيق. ولا يكن أن يكون هناك خلط بينه وبين فلسفات أخرى: فقد كانت فلسفته أصلية 
بشکل لا تخطئه العين. 
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القصل الرابع والحشرون 
البيروتى وعلوم عصره 


نبذة عن حياته: 

أبو الريحان محمد بن أحمد البيرونى الخوارزمى» أكثر الكتاب الموسوعيين تزا من بين العلماء 
المسلمین. ولد فی خوارزم» فى ۳ ذو الحجة سنة ۳۹۲ ه / ٤‏ سبتمبر ٠۷٣۳‏ ا وليس هناك 
اشتقاق مؤكد لاسمه " البيرونى "؛ ولكن وفقا لما يقوله ياقوت فهى كلمة بلهجة محلية تطلقى على 
الناس الذين كانوا يعيشون فى إحدى الضواحى."' 

وتاريخ ميلاد البيرونى ليس مؤكدا ماما . والدليل الوحيد عليه ملاحظة ملحقة بخطوط يعطى 
التاريخ المذكور فى الفقرة السابقةء وهناك عبارة للبيرونى نفسه تعطى سنه فى الشهور العربية؛ 
يبدو أنها تتماشى مع ذلك التاريخ."' وكتب التراجم العادية لا تخصص مساحة كبيرة لهء 
وليس هناك كتاب منها يقدم لنا معلومات عن حياته الباكرة. وكل ما يمكننا أن نؤكده عن تلك 
الفترة أنه کان قد درس مع شخص قريب من بلاط خوارزم شاه “' يحتمل أيضا أنه قدمه إلى 
هذا البلاط. وفیما بعد خدم قابوس بن وشمجیر (حکم ۳۹۹- ۷۱ ھ / ۹۷۷- ۹۸۱ م) ومن 
٤۰۳-۳۸۸(‏ هھ / ۹۸۸ -۱۱۰۲) سید جورجان الذى كرس له أول كتبه الكييرة "الآثار الباقية 
من ألقرون الخالية " ( انظر ما يلى ). فى سنة ٠١١١‏ من الإسكندر (= سنة ٠٠٠٠١‏ ميلادية)“ 
وبعد اضطراب عنيف فى الحياة السياسية فى خوارزم» أخذ الخوارزمى أسيرا لدى ملك من وسط 


(1 Biruni , al-Athar , in Sachau , Chronologie ,xvi. 
٠۱۸٠١ ياقوت إرشاد» تحقیق الرفاعی. القاهرۃ. ۱۹۳۹ - ۱۹۳۸ء ج ۱۷ء‎ )( 
(3) Al-Athar , in Sachau , Chronologie , xxxxvi- xxxxviii. 
(4) Ibid., 184. 
(5) Ibid. , xxiv = xxv, 194. 


ZE3 


آسیا هو محمود الغزنوي (حکم ۳۸۸- ٤٤١‏ ھ / ٩۹٩۸‏ - ۱۰۳۰ م ) حوالی سنة ٤۰۷‏ هھ / 
٠‏ م» ويبدو أن معرفة البيرونى بالحنجيم أنقذته من موت مؤكد '. وفى رواية أخرى» كان 
المفروض أن يكون البيرونى ضيفا مدعوا فى بلاط محمود الغزنوي "' لكي ينال شرف المشول" فى 
هذا البلاط الجدید. ویقرر نظامی فی " شهار مقالة " أن البیرونی کان شغوفا بالذهاب» لأنه كان 
قد سمح روايات عن هدايا املك [ أى محمود الغزنوى ] وعطاياه السخية ""' وبوصفه منجما 
صحب ال ملك محمود الغزنوی فی حملته على الهند فی أثناء ٠۰۸‏ ٤-۲۱٤د/۱۷١١١-١١‏ .١ر‏ . 
وفى أثناء هذه الحملات لابد أن يكون البيرونى قد وجد الوقت الكافى لدراسة بعض اللغة 
السنسكريعية "' لكي يترجم النصوص الفلكية الهندية بمساعدة مترجم أو مفسر. 


بعد وفاة محمود الغزنوى "' تأرجحت حظوظ البيرونى بشكل كبير. فقد خدم على التوالى 
ولدين من أولاد محمود الغزنوى هما مسعود الذى كتب له كتاب " القانون المسعودى " حتى 
سنة ۳۲٤ھ‏ / ۱۰٤۰‏ م ومودود الذی کتب له كتابه عن الجراثيم حتى سنة ١٤٤ھ‏ / ۹٤١٠م.‏ 
وفى سنواته الأخيرة» ظهر أنه بلا راع يرعاه لأنه لم يكرس كتابه فى الأدوية لأحد» حسبما جرت 
عادته فی حالات أخری ". 


ولكي نختتم هذه الصورة الأولية عن حياته من المهم أن نلاحظ أن المعلومات التى جمعت 
من المصادر المحاحة لا تجيب بقدر كبير على الأسئلة الأولية المطروحة حول البيرونى. ونحن لا 
نعرف. مغلاء شيئا عن ظروف عائلته المباشرة. واذا كان لنا أن نصدق روايته الخاصة عن حياته فى 
بيت من الشعر الساخر '*. يبدو أنه لم يكن يعرف الكثير عن نفسه. وعلى الرغم من الإشارات 


.۱۸١ ؛ یاقوت, إرشاد.‎ ۲٣۵-۲۹٤۰۹ ابن الأثیرء الکامل. ج‎ )( 
(2) Nizami Arudi Samarqandi , ed.E. G. Browne, Cambridge , 1921 , X1, 2,119. 
(3) Ibid. 
.۱۸٩ ۱۷ یاقوت. إرشاد. ج‎ )٤( 
(5) D.Pingree , “ Al Biruni’s knowledge of Sanskrit astronomical texts “ in P. Chelkowski 
ted.) , The Scholar and the Saint ,.New York ,1975 ,72. 
.۳۹۸ .٩ ابن الأثیرء الکاملء ج‎ )1( 
.٠١١ةلديحلا البيرونى»‎ )۷( 
.۱۸۹ .۱۷ ياقوت إرشاد, ج‎ )۸ 
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الغامضة لصلة القرابة التى تجمعه مع أبى نصر المنصور بن علي بن عراق فإننا لا نزال لا تعرف 
الكشير عن تعليم البيرونى الباكر. كما أنه ليست لدينا أية معلومات إضافية عن قصيدة البيرونى 
التى تحمل سيرته الذاتية التى حفظها ياقوت ٠"‏ والتى تشير الزيد من الأسئلة بدلا من أن تقدم 
الإجابات» لأنه يشير إلى رعاته فى نظام تاريخي تتابعي» حتى رعاية الملوك الغرنويين الغلاثة. 
دون ذكر مسعود بينهم» على الرغم من أنه كرس كتابه الرئيسي فى الفلك" القانون المسعودي " 
له. ومن ناحية أخرى؛ يذكر فى القصيدة نفسهاء الحاكم السامانى منصور الشانى بن نوح ( حكم 
۷ -۳۸۹ ھ /۹۹۷۰ - ۹۹۹ م ) الذی لم یکرس له أی کتاب علی ما نعلم. 


مؤلفات البیرونى 
وفقا لفهرست البیرونی» والذی تم تألیفه فی سنة ٤۲۷‏ هھ / ۱۰۳۹ م " کانت مؤلفاته 
مجمعة على النحو التالى: 


-١‏ حوالي ثمانية عشر كتاباء تختلف فى أطوالهاء بدون عنوان ولكن يكن أن تصنف 
على أنها فلكية فى طبيعتهاء تصل إلى حوالى ۳۹۸١‏ ورقةء كتبت أساسا لتكون شروحا على 
مؤلفات سابقة. 


۲- والفئة التاليةء والتى تتكون من حوالي خمسة عشر كتاباء بها على الأقل ٠٠١‏ ورقة. 
هى خطوط الطول وخطوط العرض للمدن واتجاهها من واحدة لأخرى "' وأحد هذه الكقب " تحديد 
نهايات الأماكن لتصحيح مسافات المساكن "» ولا يزال موجودا ( انظر ما يلى ). تضم مائة 
صفحة. وفى النسخة المنشورة تغطى حوالى ثلاثمانة صفحة مطبوعة من الحجم العادى. 


-٣‏ ثمانية كتب» يصل عدد صفحاتها إلى ۲٠١‏ ورقةء مصنفة على أنها حساب» وأربعة 
كتب مصنفة على أتها فلك رياضى وشعاعات ومر مجملها ٠١١‏ ورقة. 


. ۱۸۷ تفسه.‎ )1( 
(2) P.Kraus , Epitre de Beruni contenant le repertoire des ouvraages de Muhammad b. 
Zakariyya al- Razi , Paris , 1936. 
(3) Ibid.32. 
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-٤‏ فئة الأدوات واستخداماتها بينها خمسة كتب يصل عدد أوراقها إلى ٠٤١١‏ ورقة. 


-٥۵‏ كتب تتناول التحابع الحاريخى» ولا تتضمن کتابه الكبير الذى سبق ذكره والمكرّس لقابوس 
بن وشمجير يصل إلى حوالى خمس مقالات مجموعها ۲٤۵‏ ورقة. 

- خمس مقالات تشغل مائة وثمانين ورقة على الأقل مكرسة للشهب. وتلتها قائمة من 
اثني عشر کتابا ( ۸٤١‏ ورقة على الأقل ) یکن تجمیعها بشکل فضفاض باعتبارها کتبا فى 
الرياضيات والأرصاد بمعنى علم الأرصاد الأرسطى. 

۷- وعن التنجيم» كتب البيرونى سبعة كتب ؛ وأهمها يضم حوالى ٠١١‏ ورقة لا تزال 
موجودة. ويبلغ حجم الستة كتب الأخرى حوالى اثنعين وستين ورقة. وهناك أربعة كتب منها 
موجودة سواء كليا أو جزنيا '. 

۸- يزعم البيرونى أنه ترجم من الفارسية أساسا حوالى ثلاث عشرة مقالة دوغا إشارة إلى 
موضوعاته المحددة أو طولها. 

۹- وكتب البيرونى عن العقائد ست مقالات يصل عدد أوراقها إلى ۷۴١‏ ورقة. وكتابه عن 
الهند الذى لا يزال موجودا يغطى سبعمائة ورقة وهو ضمن هذه الفئة. 

-٠١‏ وأخيرا يقرر البيرونى أنه كان قد فقد المسودات الأصلية لعدة كتب: وهو يتذكر فقط 
عناوين أربعة منها. أحدها عن " التنبيه على صناعة التمويه " كان للهجوم على التنجيم. 

أما الكتب التى ما زال العمل جاريا فيها فقد ضمت حوالى عشرة كتب ؛ بعضها فى نسخة 
ثانية. على حين بقيت كتب أخرى فى مسودتها الأولى فقط. هذه الكتب التى لم ينته العمل بها 
تضمنت كتابه فى الفلك " القانون المسعودى "المنشور الآن فى ثلاثة مجلدات تضم حوالى ٠٠١٠١٠١‏ 
صفحة مطبوعة ( انظر ما يلى ). 

وإذا ما أخذنا تقديرا محافظا للغاية. قائما فقط على عدد الورقات التى ذكرها البيرونى 
نفسه» وقورنت بتلك التى لا تزال باقية والمطبوع منهاء يبدو أن البيرونى قد كتب أكثر من عشرين 
ألف صفحة مطبوعة من الحجم المتوسط سنة ۲۷٤ه‏ / ٠١٠١١‏ م. ولا يتضمن هذا التقدير اثنين 


(1 GAS,VIL, 189f. 
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من كتبه الكبرى»" الجماهر فى معرفة الجواهر ". وكتاب "الصيدنة" ( الصيدلة ). اللذين أنعجهما 
بعد ذلك التاريخ. وعلى الجملة وصل عد الکتب التی ألفها البیرونی إلى ٠٤١‏ كتابا: متها 
ستة وتسعون كتابا مكرسة للفلك الرياضى أو الموضوعات المتعلقة به على حين تراوحت الكتب 
الأخرى بين التتابع الزمنى إلى الميكانيكاء وضمت علم الأدوية» والمعادن. E‏ الأولى. 
والأدب. والدين والفلسفة. 

وما یلی تقییم مختصر لبعض مؤلفات البیرونی الكبرى: 

«الآثار الباقية عن القرون الخالية»: هذا النص فريد فى العصور الوسطى: فهو مزج المعلومات 
الفلكية الفنية عن مختلف الطوائف الدينية والأمم المعروفة آنذاك. فيما يتعلق بحفظهم الوقت 
وتقاويهم» مع التقاليد الأدبية والتاريخية لهذه الطوائف والأمم. وبعد ذلك تحديد وحدات الزمن 
الأساسية. اليوم» والشهر. والسنة. ويناقش البيرونى فى الفصلين الأول والثانى العصور التى 
يعرفها فى القصلين الغالث والرابع» ويضع قائمة على شكل جدول من بداية الزمن إلى زمنهء 
العصور التاريخية للملوك الآشوريين. والبابليين. والمقدونيين. والرومانء والمسيحيين- أي الرومان 
والمسيحيين بعد دقلديانوس. والغرس قبل الإسكندرء والأشكانيين- والفرس بعد الإسكندر, 
والساسانيين والخلفاء المسلمين. ثم يختتم هذا القسم بجدول مقارن بين عشر فترات» مرتبة فى 
شکل مثلث» بداية بفترة الفیضان لتنتهی بفترة حکم المعتضد (حکم ۲۷۹ -۵۲۸۹ھ/۸۹۱- 
١‏ م ). وتحت كل فترة يقدم البيرونى طبيعة الشهر والسنة المستخدمة فى ذلك التقويم» ثم 
يقدم عدد الأيام التى تفصل بين هذه الفترة والفترات الأخرى جميعا "'. ويضع البيرونى مع هذه 
القوائم الموضوعة فى جداول معلومات اخرى ذات طبيعة اجتماعية وسياسية. 

بقية الكتاب مكرسة بعد ذلك لناقشة الاححفالات الدينية. تبدأً بالدورات الفلكية» التى 

تعتمد الكثير من الأعياد الدينية أولاء وتنتهى بوصف منازل القمر المهمة جدا فى التقويم 
القمري عند المسلمين. والمجموعات الدينية التى ترد أعيادها وعاداتها بالتفصيل فى هذه الفصول 
۲٠ -۹ (‏ ) تحضمن الفرس.» والصغد. والخوارزمية»ء واليهود» والمسيحيين الملكانيين. والنساطرة؛ 
والجرانيين» وعرب ما قبل الإسلام» والمسلمين - وكلها يتم التعامل معها باعتبارها مجموعة 
من الأمم.ومع كل عيد يرد ذكره يطرح البيرونى كل المعلومات التى كان قد جمعها عن عاداته. 
وأصوله» والتقاليد ا متنوعة المرتبطة به. وفى التاسع من ذى الحجةء مغلاء يحتفل المسلمون بوقفة 


(1 Al- Athar , in Sachau , Chronologie , 137. 
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عرفات. وهو يسمى بهذا الاسم لأنه فى ذلك اليوم يتعارف الناس على كل منهم الآخر فى الوقت 
الذي يجتمعون لقضاء شعائر الحج» أو لأن آدم وحواء تعرفا على كل منهما الآخر بعد طردهما من 
الجنة فى المكان الذى يجتمع فيه الناس؛ أي عرفات ""' وينطبق الاشتقاق الشعبي على الأسماء 
الجغرافية. والتى تستخدم هنا بشفافية. فى ظاهرة مشهودة جيداء ويحصرف البيرونى بيساطة 
باعتباره ناقلا لهذه الحكايات والعادات الشعبية. ومن ناحية أخرى» كان أكثر انحقادا فى تناوله 
للتقويم اليهودي (الفصلين السابع» والرابع عشر) وانتهى بإنتاج أكثر رواية مصدقة عن الموضوع. 
لا يفوقها أي مصدر آخر فى العصور الوسطى. با فى ذلك المصادر العبرية نفسها."“ 


وياختصار. كان كتاب البيرونى " الآثار الباقية " محاولة لتسجيل كل ما كان معروفا من 
العادات المختلفة للأمم فى العصور القدية والعصور الوسطى. مع اهتمام خاص بتلك الطقوس 
والشعائر التى كانت قائمة على أساس المغاهيم والدورات الفلكية. 


كتاب "الأسئلة والأجوبة ": "' بدأ هذا النص مراسلات بين البيرونى وابن سيناء ومن الواضح 
أنه بدأ من جانب البيرونى نفسه عندما أرسل عشرة أسئلة إلى ابن سينا تعلق بكتاب أرسطو 5# 
٥ة‏ وثمانية أسئلة أخرى تتناول الفلسفة الطبيعية بشكل أساسي. وفى رده يضع ابن سينا 
الأسئلة الأصلية ويقدم إجاباته على كل منها. ومن الواضح» أن البيرونى لم يقنع بهذه الإجابات 
وأرسل ثانية إلى ابن سينا مجموعة من الاعتراضات على إجاباته. ومن الواضح أن ابن سينا 
استاء من لغة البيرونى الخشنة ولم يواصل الموضوع أكشر من ذلك. وبدلا من هذا أعطى اعتراضات 
البيرونى لواحد من تلاميذه اسمه المعصومى ' الذى قرأها بروح ساخرة وكتب ثانية إلى البيرونى 
ردا يحمل إجابته الخشنة. 


(1) ۹ نفسه. وعن روايات أخرى عن المعنى الاشتقاقي» حيث يفترض أن جبريل الملاك قد و إبراهيم 
اسم عرفات. انظر الیعقوبی, تاریخ الیعقوبی؛ بیروت» ۱۹۱۰ ج ۱ ۲۷. 

(2) J. Obermann , Maimonines’ Sanctification of the New Moon ,New Haven ,1956 ,xliii f. 
(3) Nasr, S.H. and Mohaghegh ,M.(eds. ,Al-Biruni and Ibn Sina: al-Asilah wa-1-ajwibah,: 

Tehran , 1974. 

.٠۹٤٩)قشمد ظهير الدين آبو الحسن على البیهقی. تاریخ حکماء الإسلام. تحقیق محمد کرد علی»‎ )٤( 
ريجب ملاحظة أن « تاريخ حكماء الإسلام د عنوان بديل ل « تتمة صوان الحكمة . انظر ما‎ .١١۳-۲ 
.۲٤ یلی. هامش‎ 
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هذه المراسلات كلها التى لابد أنها حدثت فى مرحلة باكرة من حياة البيرونى ". بقيت 
وطبعت سويا فى كتيب واحد. ولكن» على الرغم من أن هذه المراسلات هى الأقل أهمية من حيث 
محتواها وإسهامها فى شخصية البيرونى الفكرية. فإنها تكشف حتى لكتّاب التراجم فى العصور 
الوسطى. وريا لمعاصرى البيرونى» عن افتقاره إلى القدرة على الجدل الفلسفي»إذ يقول ظهير 
الدين أبو الحسن على البيهقى. مثلاء فى ترجمته للبيرونى إنه اشتبك أيضا فى مجادلة مع ابن 
سينا على الرغم من أنه لم يكن موهويا بشكل خاص فى المعقولات ( أي الفلسفة). وكان يكن 
لكل منهما أن يتميز فقط فيما خلق له "'. وتكرر الحكم نفسه حرفيا من جانب الشهرزورى. "“ 


ولکن حتى لو كان حقا أن البيرونى لم يكن موهويا فى الأمور الفلسفية. فقد عوض هذا 
بتمايزه فى العلوم الرياضية. فعلى هذه الأرضية انتقم فى النهاية لنفسه من ابن سينا عندما أشار 
إليه فى كتابه ” تحديد نهايات الأماكن" با مصطلحات التالية: " رأيت مقالة عن تصحيح خط 
طول جورجان... كتبها أبو على... ابن سينا "“ وبعد أن فد محتويات هذه المقالة اختتم قوله: 
" على الرغم من أن أبا علي مشهور بذكائه وحسن فطنتهء فإنه لا يعول عليه فى مسألة تتطلب 
خبرة عمللية ". ويستمر البيرونى فى النص نفسه قائلا: 

" على كل حال لا يكن الاعتماد على أبى على وعلى الأقل لم يكن له أن يخلط بين 
أرقام ارتفاعات النجوم فى طريقته المعقدة للغاية قى حساب خط الطول. أو كان عليه أن يتبنى 
لحساباته منهجا لا يعتمد على الملاحظة من نجوم ثابتة قام بها مراقبون سابقون. وافترض. إذا ما 
ثارت الاعتراضات على هذه الطريقة أن يلقى اللوم بشأنها على الآخرين ""'. 


وبعد أكثر من عشر سنوات» عندما كتب البيرونى كتابه " القانون المعتضدى". کان ما زال 


)١‏ لابد نها کتبت قبل سنة ۳۹۰ه/ ١٠٠٠م‏ وهو تاريخ تأليف كتاب التاريخ لأنه ذكره ؛ انظر كتاب الآثار 
الباقية. 
() تتمة صوان الحكمة. لاهور. .1۳-١۹۲.۱۹۲۳۰‏ 
۳ تاریخ. ج ۲ حیدرأباد. .۸٩ ۱۹۷٩‏ 
The Determination of the Coordinates of Cities , trans. J.Ali , Bcirut , 1967 , 166.‏ )4( 
Ibid. , 167-168.‏ )5( 


(6) Ibid. 209. 
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يتهكم على ابن سينا " قال أبو على بن سينا إنه حقق موقع جرجان على خط الطول نتيجة عمله 
هناك واعتبر حساب حبش [أحمد بن عبد الله حبش المورزى] عن موقع بغداد على خط الطول 
يحل محل أحدهما ( أي الملاحظتين المطلويتين للكسوف ). هذه الطريقةء مع أنها صحيحة نظرياء 
لا يمكن تحقيقها فى الواقع"'"'. 

كتاب " تحديد نهايات الأماكن لتصحيح مسافات المساكن ": تمت طباعة هذا النص على 
ساس مخطوط تمت کتابته فی ۲۳ رجب ٤۱٤١‏ هھ / ۱۸ سبتمبر ۱۰۲۵ م» ومن ثم لا بد أن 
یکون الکتاب نفسه قد تم تألیفه فی وقت ما بین ٤٠۸‏ هجرية / ٠١٠۷١‏ م السنة التى جاء فيها 
البيرونى إلى غزنة» وسنة ٤١١‏ ه / ٥٠م‏ عندما تم نسخ المخطوط الكامل. ولكن مما أن النص 
یحکی عن عدة ملاحظات أخذت فى غزنة» یرجع تاریخ بعضها إلى سنة ۱۰٤ھ‏ /۱۹٠١٠م»‏ يمكننا 
أن نفترض أن التأليف کان أقرب إلى سنة ٤۱٩١‏ ه ٠٠٠١/‏ م. ويصف البيرونى الأسباب التى 
دعته إلى كتابة هذا الكتاب: 


قال إن غرضه الخاص. على كل حال أن يحسب هذه المعلومات عن مدينة غزنة» عاصمة تملكة 
الشرق» لأنه بوصفه وافدا جديدا اعتبرها بالحساب البشري وطنه ؛ مع أن كل الحساب الحقيقي. 
فى الواقع» يحسبه الله وحده سبحانه وتعالى» وقال إنه فى غزنة مادام قادرا على فعل هذا فإنه 
سوف يثابر على القيام بالملاحظات والبحث العلمي عن ذلك الذى يشغل باله بصورة مستمرة. 
أي حساب الاتجاه الصحيح للقبلة ". 

كان تحديد اتجاه القبلة لغزنة» وهى مشكلة رياضية صعبة بحد ذاتها توعا ماء وتنطوى على 
استخدام حساب ا مخلثات الكروي المتقدم» "' منح البيرونى الفرصة ليجادل مدافعا عن فائدة 
الفلك الرياضي. فيدون الجغرافيا الرياضية» يستحيل تحديد القبلةء والتى هى فرض ديني لازم 
للصلاة بحد ذاتها. وعلى الرغم من أن هذه المجادلة تبدو وكأنها تبرير عن العلوم الرياضية فإنها 
ذات أهمية حاسمة لمكانة العلوم العقلية با فيها الرياضيات والفلك فى مواجهة العلوم الدينية. 


(0 508 =9. 
(3) El, “ Kibla “. 
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ويرجو البيرونى قارئه ألا يكون " متعصبا متطرفا يسمى كل واحد ينتهى أسمه بحرف السين 
رافضا للاإسلام وملحدا " (وهى إشارة إلى المشاهير من غير العرب مشل جالينوس» وبطليموس؛ 
وأرسطوطاليس )""' على الرغم من الحقيقة القائلة إن بعض نظريات أرسطو ومعتقداته ضد عقاند 
الإسلام "“. بيد أنه لا ينبغى لذلك أن يؤدى إلى رفض المنطق لأنه مل النحو بشكل عام ". 

وبطبيعة الحال» كان قبول المنطق باعتباره أداة مشل النحو. والرياضيات. والفلك. باعتبارها 
علوما مفيدةء تتيح لنا أن نستجيب " للحاجة الكبيرة إلى تحديد اتجاه القبلة لكي نقيم الصلاة 
التی ھی رکن من أرکان الإسلام كما أنها قطبه “'. وإذا لم يكن تحقيق المسافات بين المدن» ووضع 
خريطة للعالم المسكونء بحيث تصبح المواقع النسبية للمدن معلومة ( وهو موضوع الكتاب] یخدم 
أا من حاجاتنا باستناء الحاجة إلى تصحيح اتجاه القبلة. فإننا يجب أن نولى كل اهتمامنا 
وطاقتنا لذلك التحقيق ". 


وبقية المقدمة مكرسة للأسئلة عن الفلسفة الطبيعية المتعلقة بالخلق وتكوين العالم المأهول. 
وفى غمار مناقشة هذه الأسئلة يفهم المرء مكانة مشل هذا البحث فى زمن البيرونى. فالنظريات 
الجيولوجية ال جاريةء مثلاء تمت مراجعتها لشرح وجود الحفريات فى أجزاء من العالم المسكون يبدو 
أنها لم تكن قط قريبة من البحر. والكتب الأخرى المفقودة الحى كانت تتناول موضوعات جيولوجية 
مشابهة» مشل کتاب ابن العمید ( ۳٣۰‏ هھ / ۹۷۰ م ) "' " فى بناء المدن ". والذى كان سيبقى 
مجهولا لو لم يكن من أجل هذا البحث عن البيرونى. 


وإلى جانب المناهج المتعددة لتعيين القبلة التى نوقشت فى هذا الكتاب» كرس البيرونى أيضا 
أقساما كبيرة لمشكلات أخرى متعلقة با لموضوع ذات طبيعة عملية. مثل حساب خطوط زوال 
الشمس. أو خطوط السمت المحلية. والمسافات بين المدنء وطرق الرصد... إلخ. 


.١ تحديد.‎ )( 

(6) تقسه. 

(۳) نقسه. 

(2) تقسه. ۱۲. 
(0) نقسه » ۱۳. 


4 ابن خلکان. وفیات, ج ۵ 1.۴ وما بعدها. 
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كتاب "إفراد المقال فى أآمر الظلال": كما فى كتاب " تحديد نهايات الأماكن ". يحاول 
البيرونى. هنا أيضاء أن يسهب فى التمييز بين العلوم الرياضية والفلسفة. ويجادل بأنه لا يكن 
فهم العالم من دون اللجوء إلى الحساب والهندسة. وأي واحد ينكر ذلك لا يختلف فقط عن جمهرة 
العامة ولكنه جاهل أيضا مما يطعن الدين بحيث أنه قد يؤيده ". 


وفى جزء تمهيدي طويل» يفحص البيرونى استخدامات كلمة "ظل" من جميع الجوانب» مع 
العلاقات الفلكية فى ذهنه» ثم يختتم بتحديد انتين من وظائف الظل. وهما المماس أو ظل 
الزاوية. وظل التمام ١‏ الفصلان .)٠١-۹‏ وبعد ذلك يناقش العلاقات الناشئة بين هذه الوظائف 
ووظائف علم حساب المشلغات الأخير بشكل مطوّل (الفقصلان ٠١-١١(‏ ) ثم يتبع ذلك مناهج 
عملية لحساب وظائف الظل ( الفصلان ٠۷١-١١‏ ). والتطبيق المباشر على الأمور الدينية 
تتم متابعته بقوة فى التحديد الأول للعلاقة بين قياسات الظل وحساب السمت المحليء ثم 
يخبر بالوقت الذى يؤدى إلى تحديد مواقيت الصلاة ومؤشراتها بنحنيات على الأدوات الفلكية 
(الفصلان ۲٠- ٠٠‏ ). هذه المنحنيات هى المعادل لاستخدامنا المعاصر للرسم البياني لحقديم 
الوظائف الرياضية. والفصل السابع والعشرون مكرّس لدراسة مزايا استخدام وظائف حساب 
المثلثات وفقا لنظرية منلاوس فى العمليات الحسابية. والفصول ۳٠-۲۸‏ تختتم المناقشة بعجميع 
كل المواد المعفرقة التى تتعلق بالظلال سويا. 

وعلى الرغم من أن غرض البيرونى كان أن يحدد» بالمصطلحات الرياضية» مواقيت الصلاة» 
ومن ثم يضع الرياضيات فى خدمة الدين» فإنه يمكن اعتبار المقالة نصا مستقلا عن حساب 
المغلغات. ولا ينبغى أن نندهش من هذا لأنه من الناحية التاريخية. كانت وظائف علم حساب 
المغلثات مسحمدة مباشرة من دراسة أدوات الظل وأجهزة قياس الوقت. ولا تزال الكلمة العربية 
المستخدمة فى هذا المجال هى كلمة "الظل ". 

كتاب " استيعاب الوجوه الممكنة فى صناعة الأسطرلاب ": على الرغم من أن هذا النص 
موجود فى عدة نسح مخطوطة» وقى عدة مكتبات» حول العالمء فإن الباحشين المحدثين لم يدرسوه 
حتى الآن مع أهميته فى تاريخ الفلك عموماء ودراسة الأدوات الفلكية بشكل خاص. وهو لا يقوم 
فقط بسح كل أنواع الأسطرلاب المعروفة للبيرونى» وهى مجموعة أصلية من التطورات الفنية 


(1) إفراد. 
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فى هذه الآلة حتى القرن الخامس الهجري / الحادى عشر الميلادي. ولكنه أيضا يتضمن مناقشة 
طريلة للابتكارات الى اشتهرت بسببها أسطرلابات متنوعة. وكذلك الأسس النظرية التى بنيت 
على أساسها. وبينما يناقش أسطرلاب الزورقي المنسوب إلى أبى سعيد أحمد بن محمد السيجي. 
مشلا یقول البیرونى ما معناه: 


" رأيت أسطلابات بسيطة - لم تكن تحتوى على أقسام شمالية أو جنوبية - صنعها أبو 
سعيد السيجي وتسمى الزورقي. وقد أعجبحنى كشيراء لأنه كان قد اخترعها باستخدام نظرية 
مستقلة. يأخذ بها بعض الناس. تقرر أن الحركة الكونية الظاهرة ترجع إلى الأرض وليس إلى 
السماوات. واعتقد تماما أن مغل هذه الحركة يصعب التيقن منها وتحليلهاء ولا يجب أن تشغل 
أولئك الذين يعتمدون على الخطوط الهندسية أي المهندسين والفلكيين. لأنها لا تنقص من مهنتهم 
بأي حال. والغلاسفة الطبيعيون» على أية حال هم المسئولون عن تحليل مغل هذه المشكلات 
والقواعد '. 

وحقيقة أن بعض التاس» ومنهم السيجي؛ لم يكونوا يعتقدون حقا أن الأرض تتحرك على 
محورها؛ بعکس ما يبدو وعلى عكس مذاهب بطليموس. تتأكد أكثر بواسطة إشارة أخرى من 
القرن السابع الهجري / الشالث عشر الميلادي تقرر: " وفقا للمهندسين» الأرض مستمرة فى حركة 
دائرية دائمة. وما يبدو حركة للسماوات إنا هو فى حقيقته بسبب حركة الأرض وليس بسبب حركة 
النجوه "."“ 

كتاب ” التفهيم لأوائل صناعة الحنجيم ": هذا النص الذى كتبه حوالى سنة ٤٠١‏ ه / 
۹٠ء‏ أشمل موسوعة عن التنجيم بقيت من العصور الوسطى. وقد كتبت على شكل السؤال 
والجواب من امرأة تسمي ريحانة بنت الحسن» ولا يعرف عنها شىء آخر. ويبدأً الكتاب بقسم 
طويل عن الهندسة والحساب والفلك والأسطرلاب واستخداماته باعتباره أداة للرصد. وهنا فقط 


(1 British Library „, MS Or. 5593 , fols. 40v- 41r. 
.18 0۲.6299 ,)0.64۷ أحمد بن حمدان الحرانى. كتاب جامع الغنون. المكتبة البريطانية.‎ )١( 
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٠‏ - رسوم من مخطوط يرجع إلى القرن السادس الهجري / الثانى عشر الميلادي لكتاب «التفهيم لأوائل 
صناعة التنجيم» للبيرونى فيه إجابة المؤلف عن الأسئلة " ما الميل وما عرض الكواكب "؟ و"ما درجة الكوكب 
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بسبب هذه الموسوعةء ويسيب عمل البيرونى منجماء ثارت التساؤلات حول اعتقاده فى 
التنجيم عدة مرات. ووفقا لإدوارد ساشاو uاaطعه؟ .E۵wa٣d‏ المحرر والمترجم الذی ترجم كتاب 
البيرونى " تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة فى العقل ومرذولة» سيكون من الصعب فهم لاذا 
كان على البيرونى أن يمضى كل هذا الوقت والجهد الجم فى دراسة التنجيم اليونانى والهندى إذا 
لم يكن يعتقد فى حقيقة هذا الشىء. ويزعم ساشاو أن البيرونى " بقي مرتبطا مفاهيم التنجيم 
اليوناني ""' بيد أن المحرر والشارح على النسخة الفارسية على كتاب التفهيم للبيرونى همائي 
أة ۳ن1[ ٠"‏ يعتقد أن البيرونى لم يسبغ المصداقية على أعمال المنجمين. 


والسبب فى أن هذه الآراء التى تتعلق معتقدات البيرونى تبدو متضاربة على هذا النحو هو 
أنه على الرغم من أن البيرونى نفسه لابد وأن يكون قد عمل منجما محترفا "'. فقد كتب مع 
هذا کتبا هاجم فيها التنجيم بشكل خاص.هذا العنوان لکتاب واحد ذکره البیرونى نفسه فى 
كتابه "الفهرست" وكتاب " الآثار الباقية "» ولكن الكتاب مفقود لسوء الحظ. وعلاوة على ذلك 
هكن للمرء أن يجمع ما يكفى من آرا » البيرونى المبعثرة خلال كتبه كلها لتدعيم التأكيد على أنه 
كان " يدرس الموضوع... لكى يكون قادرا على تحذير الرجل العاقل بالابتعاد عنه ""“' والعبارة 
نفسها ولكن مع تغيير طفيف قالها البيرونى نفسه: " إننى أذكر هذا لكي أحمى القارئ من وهم 
التنجيم " * وفيما بعد يقول فى الكتاب نفسه " نحن لا نعمل فى هذا الفن [ التنجيم ) سوى 
لإرشاد أولئك الذين سألوا عنه إلى الطريق القوي ""'. 


القول ما إذا كان البيرونى يهاجم التنجيم الرياضى» وهو موضوع عال جه بالفعل بتطويل كبير 


(1 Tahqiq , xxvi. 
(2) Tehran , 1940. 
(3) Samarqandi ,Chahar Maqalah. 
(4) E.S. Kennedy ,” The World - year concept in [Islamic astrology “ , Journal of the Ameri- 
can Oriental Society , LXXXIII , 1963 „23-43 ; E.S. Kennedy et al. , Studies in the Islamic 
Exsact Sciences , Beirut , 1983 „351-71. 

(۵) ألقانون المسعودى. ١١٤١ء‏ 

.۱٤۷۹ نفسه.‎ )1 
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فى عدة كتب. أو التنجيم الشعبي الذى كان أكثر قليلا من عبارات مذهبية بدون أي اهتمام 
رياضي. وعندما درس البيرونى مشكلة " إسقاط الأشعة " أو " مساواة المنازل " أو " مرور أحد 
الكواكب" وطور التعريفات الرياضية والحلول لهذه المشكلات فى أكثر مصطلحات علم حساب 
المغلفات الدائري تقدماء هل كان يعتقد فى تأثير " المنازل " على "الأشعة " أو " المرور" ؟ إن 
صمته المطبق فيما يخص اعحقاده فى مغل هذه الأمور وإشاراته المستمرة إلى منجمين آخرين عندما 
يقيم هذه المشكلات بقوله " حسيما يقولون» تقود كاتب هذه السطور إلى الشك فى أن البيرونى 
را كان يعتقد. مغل أى واحد آخر فى العصور الوسطى كان قد قرأ أرسطو وبطليموس بعناية. 
أن الكواكب لها بالفعل تأثير على البنية المادية للوجود البشري على الأرض. ولكنه هو نفسه 
تعامل مع الموضوع اساسا لأنه کان مرتبطا بتناول ریاضي متقدم» يبدو أنه فی حد ذاته قد بهر 
البيرونى. والنغمة التى تناول بها القنجيم بصفة عامة باعتباره " فن أحكام النجوم »""' ريا تعطى 
القارئ نكهة طريقحه فى التفكير: 

" لقد آن الأوان لأن نذكر الموضوعات التى تم التعبير عنها فى صناعة أحكام النجوم» لأن 
معظم أولئك الذين يسألون إا هم فى الحقيقة يبحشون عنها فى أسئلتهم» وبسبب أنه» بحسب 
الأغلبية من الناس» ثمرة العلوم الرياضية. على الرغم من الحقيقة القائلة أن إياننا بهذه الشمرة 
والصناعة يمكن مقارنحها بصناعة أقل شأنا ". 


كتاب « تهيد المستقر لتحقيق معنى الممر » هذا النص مثال جيد على المنهج الذى يتناول به 
البيرونى موضوعات التنجيم. وهو يأخذ مفهوما واحداء وفى هذه الحالة مفهوم ا ممر؛ ويقرر ما كان 
المنجمون يظنون أنه من صناعتهم ". ويعطى مسحا تفصيليا للاستخدام العام للمصطلحات. 
ثم يحدد الممر بالمصطلحات الرياضية. ويربط دائما بينها وبين المفاهيم التنجيمية التى كان قد 
حددها من قبل. وبعد أن يفحص كل المعلومات الخاصة التى كان قد جمعها عن المفهوم المحددء 
يعطى عدة مناهج من لدنه لحل المشكلة أو يزيد من دقة التعريفات. وفى كل حالة يقدم توليفة 
من كل المناهج التى عرفها من أسلافه الذين تناولوا المشكلة نفسهاء ولكن بصفة أساسية لكى 


E تفهیم؛‎ )( 
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ينتقد هذه المناهج ويدعم مناهجه. وى مشل هذا المسح التاريخي. يعمل البيرونى على أن يحفظ 
لنا فى شكل أو آخر على الأتل بعض محتويات الكتب السابقة التى يفترض الآن أنها مفقودة. 


كتاب « تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة فى العقل أو مرذولة»: بينما كان البيرونى فى 
صحبة محمود الغزنوي» فى أثناء غزوات الأخير فى الهند» من سنة ٤.۸‏ هھ / ۱۰۱۷ م إلى 
١‏ هھ / ۱۰۳۰ م يبدو أنه جاوز دوره بوصفه منجم الحملة. ومن الواضح أنه كان لديه من 
الوقت لكي يتعلم السنسكريتية على الأقلء ويجمع مجموعة من المترجمينء ويدرس عدة ملامح 
من الحياة الهندية فى ذلك الوقت. ونعرف أيضا أنه رتب لترجمة بعض الكتب السنسكريتية إلى 
اللغة العربية. ولكن فى أثناء تلك السنوات لابد أنه كتب بعض الملاحظات عن الهند. كانت 
مفيدة عندما قرر أن يضعها سويا فى شكل كتاب» بعد وفاة حاميه الأصلي محمود الغزنوي. 
والتتيجة مخطوط من ۷۰١‏ ورقة. حسبما وصفه فى الفهرست الذى وضعه. 


ويقول البيرونى: "وليس الكتاب كتاب حجج وجدل حتى أستعمل فيه بإيراد حجج الخصوم 
ومناقضة الزائغ منهم عن الحق» وإنغا هو كتاب حكاية فأورد كلام الهند على وجهه وأضيف إليه 
ما لليونانيين من مثله لتعريف المقاربة بينهم» فإن فلاسفتحهم وإن تحروا التحقيق فإنهم لم يخرجوا 
فيما اتصل بعوامهم من رموز نحلتهم ومواضعات ناموسهم "" فهو كتاب حقائق عن الهندوس 
عموما: معتقداتهم» وعاداتهم الاجتماعية» وقوانينهم. وديانتهم» وأدبهم ونحوهم» وتنجيمهم 
وفلكهم» وباختصار كل شىء عن الحياة الهندية كما لاحظها. وبطبيعة الحال لقيت الموضوعات 
التى كانت تهم البيرونى شخصيا الشطر الأكبر من اهتمامه» سواء كانت فلكية أو تاريخية أو 
تتعلق بالأرصاد أو كانت جغرافية. 


ولثلا تنزل روايته عن الهند إلى مجرد حكايات وقصص» خطط البيرونى من البداية تخطيط 
قارئ مسلم العقلية. وهو يقارن الروايات الهندية» حيشما كان البيرونى يشعر بأن ذلك ممكن. 
باليونانيينء والصوفية والعقائد المسيحية " للمقاربة بينهم " ". وباختصارء عمل البيرونى على 
أن يكتب تقريرا أنشروبولوجيا مقارنا عن الخياة الهندية حوالی عام ٤۲١۱١‏ ه / ٠١١١‏ م. يظل واحدا 
من أكثر التقارير لدينا دقة عن المجتمع الهندي "". 


(1 Sachau , Alberuni's India , 7. 
(2) Ibid. 
(3 Tahqiq ma-il-L-Hind , ed. A. Embree , New York ,1971 ,. 
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ومغل كتابات أخرى له فإن هذا الكتاب أيضا كنز من المعلومات عن أراء البيرونى عن 
مجتمعه فى علاقته بالهند. ونقده للترجمات العربية الأولى للمصادر السنسكريتية. والصعوبات 
التى يواجهها المرء عادة عندما يدرس ثقافة أخرى. أكشر من مرآة تعكس مجتمع البيرونى أكثر 
ما تعكس مجتمع الهند. ولكى نصل إلى قاع تقييم البيرونى لأي من الحضارتين على المرء أن 
ينسج من خلال فهم ما بین سطور كتابه كله» ليكون منتبها دائما إلى الملاحظات المعناثرة عغويا 
كما لو كانت قد ذكرت ببساطة دونا رابط. مشل هذا التقييم يقع خارج نطاق الدراسة الحالية. 


كتاب « غرة الزيجات »: هذا مجرد أحد الكتب الستسكريتية التى يبدو أن البيرونى قد رتب 
لترجمتها إلى اللغة العربية. وعلى أساس هذا النص» الذى يبدو واضحا أنه قد ترجم حوالى سنة 
۷ ه / ٠٠۲١‏ م اقتنع كل من المحقق الأصلى للترجمة وديفيد بينجرى» والذى كان قد 
درسه فى وقت قريب» بأن البيرونى لم يكن له خبرة ا لمعرفة ا لمباشرة بالمصادرالفلكية السنسكريتية. 
والحقيقةء أنه بات من المشكوك فيه ما إذا كان هو نفسه قد ترجم أيا من هذه المصادر. بل إن 
بينجرى يقترح أن دور البيرونى فى إنتاج " غرة الزيجات " كان دور الراعي» والمحقق. والشارح 
لجهد واحد غيركف. ""'''. 


كتاب « القانون المسعودى»: هذا كتاب البيرونى الكبير فى الفلك. وفيه يجلب المعرفة 
الفلكية حتى ال جزء الباكر من القرن الخامس الهجرى / الحادى عشر الميلاديء ويضيف بعض 
العلومات من عنده. والنص مكتوب فى إحدى عشرة مقالة متوازيةء بقدر أو بآخر» محتويات 
الزيج الإسلامى العادية ١‏ كتاب إرشادى فى الفلك )ء بيد أنه يحوى مناقشات إضافية ذات 
طبيعة نظرية من النمط الذى نجده فى كتاب المجسطى لبطليموس. وفى هذا الكتاب» على سبيل 
المخال» يجد المرء البيرونى يضمن ملاحظاته الخاصة مع ملاحظات سابقيه لكى يحسب مقاييس 
جديدة للجداول الكوكبية "' وهنا أيضا نجد أن أرضية نظرية جديدة تمت تغطيتها للمرة الأولى 
كما فى حالة حساب حركة الأوج الشمسى» مشلاء ويسحنتج أن النتيجة التى تم التوصل إليها 
كانت. اولا مناقضة لافتراض بطليموس. وكانت. ثانياء ان الح ركة كانت محمايرة عن حركة مبادرة 
الاعتدالين كما كان الفلكيون المسلمون اللاحقون يظنون "'. 


(0 Pingree , ° Al- Biruni ’'s knoweldge of Sanskrit °, 69. 

(2) E.S. Kennedy , ° Al- Biruni's Masudic Canon °, Al Abhath , xxiv , 1971, 77. 

(3 W. Harmer and M. Schramm , ° Al- Biruni and the theory of the solar apogee: an ex- 
ample of originality in Arabic science” , in A.C. Crombi (ed. ) , Scientific Change , London, 
1963, 206 -18,csp.216. 
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ويحتوى هذا النص أيضا مفاهيم رياضية وأساليب حسابية جديدة. ففيه مغلا يحلل البيرونى 
الحركة اللحظية والتصاعد فى مصطلحات يكن فهمها على أفضل وجه لو افترضنا أنه كانت لديه 
" وظائف رياضية " فى ذهنه ""'. وبا ثل فإن قوائم التساوى الكوكبية تم تعديلها بطريقة تسهل 
استخدامها باستبعاد القيم السلبية فى هذه الجداول. كلما أمكن, ويهذا يتم تخفيض الحسابات 
إلى إضافات بسيطة "'. 


ومن سوء الحظ أن هذا الكتاب لم يلتق بعد الاهتمام الذى يستحقه من المؤرخين المحدثين 
امشتغلين بتاريخ العلم لأنه ليس واعدًا فقط بأن ذا قيمة كبيرة بالنسبة لمؤرخى علم الفلك 
الإسلامىء وإنما يعد بأن يزيد من معرفتنا بحاريخ حساب المغلغات» وتغيير أفكارنا المسلم بها عن 
التاريخ العام لارياضيات كذلك."“ 


كتاب « الجماهر فى معرفة الجواهر »: هذا النص مقسم إلى مقدمة طويلة ومقالتين: تعناول 
الأولى الأحجار الكرية والمعادن. والغانية تتناول المعادن. وفى المقدمة يناقش البيرونى الأحجار 
الكرية وا معادن عموما وأدوارها الاجتماعيةء والاقتصادية والسياسية» ومن ثم تنتج نظرية عن 
الحكومة والأخلاق. وفى تقريره للغرض من هذا الكتاب يقول إن مثل هذه الدراسات يجب أن 
تساعد الحكام على التمييز» من بين أشياء أخرى» بين الحقيقي والزائف. لأنه: 


" لا يوجد شىء حقیقي فی يدي رجل عادل بدون وجود شىء زائف فی يدي رجل فاسد. یحاول 
قرير الزائف على أنه حقيقي. ومن مشل هذا الشخص, والناس الذين على شاكلته تبرز الحاجة 
بالنسبة لأولنك الذين فى سدة الحكم أن ينعوا ذلك بقوانين الحكم ليكونوا جديرين باسم الخليفة 
على خلق الله واسم ظله على الأرض. ويجب أن يستعدواء بعونه تعالى» للمساواة بين خلق اللهء 
قعل هزا "7 


Ibid, 215.‏ 0( 
Kennedy „° Al- Biruni’s Masudic Canon ",69 ,70 , 74.‏ )2( 
(۳) عن كتاب البيرونى « مقاليد الهيئة » انظر ما سبق. الفصل الحادى عشر. 
(4) الجماهر, ۸. 
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أما بالنسبة للمال نقهء سواء كان من الذهب أو الفضة, فيؤكد البيرونى أن قيمته فى الحقبقة 
عرف اعتباطي بین الناس» لأنه لیس به شىء فی جوهره يزه مدحا أو قدحا: وأي شىء لا يسهم 
فى عيش الإنسان وحفظ نوعه» أو يسهم فى كسائه ودفاعه عن نفسه ضد الرجال الآخرين. أو 
لمساندته فى طرد الشر؛ لا يستحق المديح لذاته ولكنه يكون هكذا بالعرف '. 


وتبدأ المقالة عن الأحجار الكرعة بالفئة المعممة " الياقوت ". وتناقش الأحجار المختلفة المعروفة 
فى هذه الفئة. وقيمها الاجتماعية والاقتصادية» والأحجار شبه الكرية. والحكايات المتصلة بها 
واستخدامها بواسطة مختلف الحكام» وألوانهاء وخصانصها المادية. وزمان ومكان الحصول عليها 
( كما هو الحال فى اللآلى ). والأسماء والأوصاف التى وضعها كتاب المعاجم والقواميس 
والجوهرية. وقيمها فى مختلف الأوقات والأماكن» وينتهى بمناقشة الزجاج ومنتجاته الجانبية. 
وفى هذه المناقشة يعطى البيرونى أيضا أوصاف طرق التجهيز. إذا ما كان الحجر اصطناعيا مغل 
الزجاج؛ وخصائصه الطبيةء إذا كانت له مثل هذه الخصائص. والأساطير التى رويت عنها والتى 
لا يعطيها هو نفسه الكثير من المصداقية - كما فى حالة قصص الطلسمات التى تخص الأحجار 
الكرية لعطارد بن محمد الحاسب ( القرن الثالث الهجري / التاسع الميلادي )"' 

والمقالة الغانية تبدأً بمناقشة المعادن بشكل عام فقط لأن "الطبيعيين" قد قرروا أن الكبريت 
أبو الأجسام القابلة للنويانء على حين أن الزئبق أمهاء وبفعل النار ترجع كلها إلى الزئبق المرتج"' 
ولكن المعدن ذا القيمة الاجتماعية والاقتصادية كان من الواضح أنه الذهب. وهو ما يشناوله بعد 
ذلك. وبعد أن يناقش الذهب فى سياقه اللغوي» یعطی البیرونى كل ما يعرفه من حكايات عن 
الذهب. ويناقش قيمته الاقتصادية» وعملية تجهيزه واستخراجه من المناجم» ويختم باتخاذ الذهب 
المعدن المرجعي للأوزان المحددة لكل المعادن الأخرى التى كان نفسه قد حسبها. وهو يأخذ المقياس 
المعياري للذهب على أنه ٠٠١‏ وحدة» كما كان قد أخذ المقياس للأحجار الكرية بحساب ٠١١‏ وحدة 
من الزمرد. ثم حسب الوزن المحدد للنحاس» مثلاء على أنه ١غ+٠/٠‏ + ٤١ ,11= ١/١‏ وحدة من 
الوزن القياسي للذهب. وهو ٠٠١‏ وحدة. وهو يعطى وزنا محددا ٠,١١‏ وهى القيمة الحديثة. وهو 


(1) نفسه. ۹-۸. 
() نقسه. ۱۷. 
(۳) نقسه. ۲۲۹. 


32د 


يكرر المعاملة تفسها بالنسبة للمعادن الأخرىء ويعطى دانما الوزن المحدد قياا إلى الذهب. 
ومقارنة هذه الأوزان مع القيم الحديشة تؤكد المنهجية العلمية للبيرونى حتى بالمعايير الحديغة. ‏ 


كتاب « الصيدنة فى الطب» هذه الموسوعة فى الصيدلة تحتوى أكثر من ٠٠٠٠١‏ مادة تم 
جمعها من مختلف المصادر السابقة مثل كتاب المادة الطبية لديوسقوريديس. والذى يضم حوالي 
۷ مادة. ومؤلفات الأطباء البارزين مشل أبى بكر محمد بن زكريا الرازى. وفى العملية» عمل 
,البيرونى على استشارة مؤلفات حوالي ٠٠١‏ من الشقاةء إما لتوضيح التعريف اللغوي للأدوية 
والعقاقير التى ناقشها أو من أجل المعلومات الطبية عن كل من المواد التى ضمنها فى المجموعة. 


والموسوعة تفسها 0 بخلاف کتاب دیوسقوریدیس› والذى تم ترتیبه حسب مأدة الموضع؛ موضوع 
فى قوائم حسب نظام ألفبائي صارم» بغض النظر عن أصل العقاقير؛ سواء كانت من النباتات. 
أو الأملاح المعدنية.أو المعادن أو الحيوانات. و يحاول البيرونى بقدر الإمكان. بالنسبة لكل عقار 
أن يضع قانمة بأسماء العقار ( بالعربيةء والسوريانية. واليونانية. والسنسكريتية. والفارسيةء 
والصغدية ولغات أخرى). ويتيع هذا بالشرح اللغوي لكي يؤكد بتعريف دقيق والكيفية التى 
يجب أن ينطق بها الاسم العربي. ثم يعقب هذه المعلومات وصف مادي للعقار. المصادر المكتوبة 
التى ذكرته» ومصدره الحقيقي. واستخداماته الطبية» وأخيرا تنوعاته التى توجد فى الطبيعة. 


وبسبب اللغات العديدة الى اقتبسها البيرونى فى هذا الكتاب. افترض أنه كان ملما بهذه 
اللغات. وعلى أية حال فإنه فى ضوء المزيد من البحث الدقيق. يبدو أن البيرونى كان قادرا 
على استخدام بعض القواميس لتلك اللغات على الأكثرء وباستشناء العربية والفارسية» لم يكن 
ملما بأي منها على الإطلاق. وفى مقدمة هذا الكتاب يقرر البيرونى نفسه أنه قد تعلم كلا من 
اللغة العربية واللغة الفارسيةء ولم تكن أيهما لغته الأصلية. بيد أنه يواصل القول إنه كان يفضل 
أن يسخر منه فى اللغة العربية بدلا من أن يتدح فى اللغة الفارسية "' وفى العصور الحديشة. 
وبسبب الشئون السياسية الحديغة. خلقت هذه الملاحظة من جانب البيرونى بعض النزاع وبسبب 


(1) عن جدول مكتمل عن الأرزان المحددة كما حسبها البيرونى وغيره انظر؛ 
A. Mieli „La science Arabe , Leiden , 1939 , 101.‏ 
M.Meyerhof “ Das Vorwort zur Drongenkunde des , Biruni Quellen und Studien der‏ )2( 


Naturwissenschaften und der Medizin , Berlin , 1932 ,II, 157 - 208 , text 13. 
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اتجاهات رحلات البيرونى. اعتبر عالما وطنيا فى الاتحاد السوفييتى» لأنه ولد فى المدينة التى 
تسمی باسمه الآن بالقرب من خورزمسكايا الحديثة فى أوزبكستان ؛ وفى إيران لأنه كان يتحدث 
ا لخوارزمية. وهى لهجة قريبة من الفارسية ؛ وفى باكستان وأفغانستان لأنه أمضى جز كبيرا 
من حياته فى إقليم السند, بالقرب من شمال كابول ؛ وفى البلاد العربية لأنه كان يكتب باللغة 
العربية. وعلى أية حال فإن ميله الخاص. إذا ما قرئت مقدمة هذا الكتاب على الوجه الصحيح» 
أن يعرف أولا وقبل كل شىء على أنه مسلم؛ كان يفضل كتابة الكتب العلمية وقراءتها باللغة 
العربية -التى كانت لغة العلم فى ذلك الزمان - وأن يترك اللغة الفارسية لكتب التسلية. 


خاتمه 


السح الذى ورد فى السطور السابقة لكتب البيرونى يغطى فقط الكتب الأكشر أهمية التى 
فجت من عوادى الزمن؛ والتى هى باستشناء كتاب الأسطرلاب متاحة فى نسخ مطبوعة. وهناك 
أعمال أخرى أصغر مثل مقالة عن " تسطيح الصور وتبطيح الكور"» ومقالته " فى استخراج 
الوتر فى الدائرة" ""' بقيت أيضا وكانت ستدخل فى هذا التقييم لو كان القصد أن يكون التقبيم 
شاملا؟ 


ويعد هذا التناول الانتقائي لأعمال البيرونى» رما يكون من المفيد أن ننظر إلى بعض الأسثلة 
العامة التى لم تمس فى مناقشة المؤلفات المنفردة. اذا على سبيل المثال» لم تترجم أي من هذه 
المؤلفات إلى اللغة اللاتينية فى غمرة النشاط الكشيف لحركة الترجمة فى القرنين السادس والسابع 
اليجريين / الشانى عشر والغالث عشر الميلاديين؟ لا يكن أن تكون مدة هذه المؤلفات السبب 
( كما هو الحال فى الشعر أو تفسير القرآن الكريم ). لأنه كتب عن موضوعات متعددة كان 
ا لمترجمون اللاتين يبحثون عنهاء مل كتابه عن التنجيم الذى كان نصا أفضل كثيرا للترجمة من 
جميع النصوص التنجيمية التى ترجمت فعلا فى أثناء تلك الفترة. هذا الغموض عن البيرونى فى 
الغرب اللاتينى يكن أن يكون متعلقا بشكل جزئي بالإهمال الذى لقيه من جانب كاب التراجم 
فى الشرق المسلم. وقد لاحظنا فيما سبق أن ابن أبى أصيبعة فقط عمل على أن يكرّس سطورا 
قليلة عن البيرونى» ولم يفعل مخله القفطى أو ابن خلکان. وقى ضوء هذاء وعلى الرغم من إنعاجه 
الوفير» فنحن مجبرون على أن نختتم بأنه لم يكن يعتبر من جانب معاصريه وخلفائه المباشرين 


0 زد 58 


)١(‏ المغالة الأولى فى رسائل البيرونى. 
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وة نبت أخر لهذا الغموض النسبي يمكن البحث عنه فى مزاج البيرونى الفكري نفسه. 
فعلى الرغم من أنه كان دارسا لما يسمى العلوم الأجنبية والفلسفة الطبيعية. كما رآد معاصروه. 
فان خصومته مع ابن سینا التی أوردناها سابقا وتصغیر ابن سینا لقدره» کانت تقدمه باعتباره 
أقل تألقا فى هذا المجال. وحتى اللغة التى استخدمها فى الأسئلة التى بعث بها إلى ابن 
سينا والاعتراضات التى أثارها على الإجابات لا تخفى الاستخفاف الذى تناول به الموضوعات 
القلسفية. ولاحظ أيضا كيف أنه رفض بسرعة إمكانية حركة الأرض بوصفها مسألة فلسفية 
لم يكن مستعدا لأن ينشغل بها. هذا القصور لدى البيرونى لوحظ منذ وقت باكر للغاية من 
جانب عدد قليل من كتاب التراجم الذين أفردوا له مساحة فى كتبهم» مل ياقوت وظهير الدين 
البيهقى. وكلاهما قال إنه لم يكن موهويا بصفة خاصة فى المسائل الفلسفية. وفى هذا الخصرص 
قد يتساءل المرء أيضا لاذا لم ينتج البيرونى» فيما هو معلوم أي عمل فى نفس ال مجال الذى كتب 
فيه معاصروه ابن الهيشم ' وأبى عبيد الجوزانى"' أو خلفانه من أمثال مؤيد الدين العرضي. 
ونصير الدين الطوسى. وقطب الدين الشيرازى وعلاء الدين أحمد بن إبراهيم بن محمد ابن الشاطر 
( ت ۷۷۷ھ / ۳۷۵ م( ؟. وكتب جميع هؤلاء الفلكيين اعتراضات على الفلك البطيموسي ؛ 
بل إن بعضهم اقترحوا نماذج بديلة من لدنهم» بحيث إنناء عندما نأخذها سوياء نجد أنهم يلون 
اتجاها فى الفلك الإسلامي كان محمايزا بهجومه القوي على ما كان مفهوما على أنه قصور فى 
الغلك البطليموسي. وقد استمر هذا الاتجاه طوال القرنين السابع والغامن الهجريين/ الغالث عشر 
والرابع عشر الميلاديين وبلغ ذروته فى أعمال كوبرنيكوس» والتى كان دافعها الاعتبارات نفسها» 
وفى كثير من النواحى. تبنى حلولا رياضية ردا على هذا القصور. وعلى أية حال برز إلى الضوء 
حدیثا الدلیل على وجود كتاب مفقود للبيرونى عنوانه " إبطال البهتان بإيراد البرهان " يجادل فيه 
ضد نظرية بطليموس عن خطوط العرض. هذا الاكتشاف يغير تقديرنا لاشتغال البيرونى بالفلك 
الجديد فى زمانه. 


وبالنظر إلى هذا المزاج الذى أبقى قدميه راسخة على الأرض فقد بات من المفهوم لاذا بعد 
حل المشكلة الرياضية عن تحديد القبلة أكثر من مرة. كرس البيرونى قسما خاصا لفائدة المهندسين 


() الشكوك على بطلیموس. تحقیق الشهابی وصبره. القاهرة !۱۹۷۱۱ م. 
G.Saliba „, “ Ibn Sina and Abu Ubayd al-Jujani: the problem of the Ptolemaic equant”‏ )2( 
Journal for the History of Arabic Scicnce,IV ,1980 , 376- 403.‏ 
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قدم لها بالكلمات التالية: هذه المناهج [للتحديد الرياضي لاتجاه القبلة ] كافية لأولنك الذين 
يرغبون فى استخدام مناهج مسهبةء ولكن با أن المهندسين المدنيين والحرفيين لا يمكنهم أن يحسبوا 
الكميات المضبوطة التى حسبناها . فعليهم أن يعملوا على النحو التالى'. وبالروح نفسهاء صمم 
أيضا أسلويا فنيا جديدا للحرفيين الذين كان عليهم أن يبنوا خطوط إسقاط على الأسطرلابات 
والذين لم تكن لديهم معرفة خاصة بالبراهين الهندسية لهذه الإسقاطات. ولكنهم كانوا من المهارة 
ما يكفى للسعي إلى دقة أكثر. ويقول فى مقالته القصيرة عن الإسقاط: 


" يوجد أولئك الحرفيون الذين يفضلون الطريقة الحسابية على الطرق الصناعية المتبعة من 
جانب كل صانعى الأسطرلاب وغيره من الأدوات التى نعرفها. ولهذا السبب نکرر كل ما وصفناه 
حتى الآن فى مصطلحات حسابية» ونعول على قيم الأوتار فى الدوائر والمسافات من مراكزها من 
دائرة بعينها وكذلك تقاطع الخطوط مع المحيط "."' 

باختصار» يبدو أنه هو نفسه کان واعيا بجوانب القصور لدیه وأنه کان قانعا بأن يريط نفسه 
بمشكلات محددة. وأن يترك المشكلات الأكشر عمومية على جانب» لأنه يقول إنه يجب قصر 
اهتمامنا على أعمال القدماء. ونكرس طاقتنا لتصحيح كل غلطة نواجهها قدر الإمكان. ذلك أن 
المرء الذى يحاول مواجهة كل الأشياء سوف يفقد كل شىء. "' 


. 00 


۸4 تسطیح؛‎ (f 


(۳) تفسه. 
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الفصل الخامس والعشرون 
الغزالى 
آدیب تافع دياب 


جامعة الأردن 


كان أبو حامد الغزالى واحدا من أعظم المغكرين فى العصر الإسلامي الكلاسيكي والرجل 
الذى أثر فى الفكر الإسلامي بعد القرن السادس الهجري / الثانى عشر الميلادي أكثر من أي 
مفكر آخر. وتحت قيادة المعتزلة والفلاسفة من أمخال محمد بن محمد الفارابى وابن سيناء حافظ 
الفكر الإسلامى على نماذج بعينها من العقلاتية على مدى ثلاثمانة سنة ؛ وأعاد الغزالى توجيهه 
صوب التصوف. 

واليوم هناك علامات على تأثير الغزالى على مؤلفات خلفائه ومنهم مؤلفات الشيخ الكبير 
محیی الدین بن العربي ٩۳۸ ۵٦۰(‏ هھ / ۱۲٤١١ - ۱۱۹۰١‏ م ) الذى يبدو للوهلة الأولى. أنه 
لم يشترك مع الغزالى فى تحفظه إلا قليلا. وكتاب الغزالى " إحياء علوم الدين " الاستشنائي 
فى نغمته النشوانة بالتعاليم الأخلاقية. لا يزال يقرأ على نطاق واسع فى الدوائر الدينية والمتعلمة 
وتعاد طباعته بين الحين والحين فى القاهرة وبيروت. وهناك كتاب أصغر له يتسم بأهمية خاصة 
بعنوان " المنقذ من الضلال "» كتبه قرب نهاية عمره وفيه يصف فترات بعينها من حياته ويلخص 
أفكاره عن الفلسفة. والتصوف. وا لمذهب الإسماعيلي. وفى كل من هذين الكتابين. وفى كتب 
أخرى كتبت فى السنوات الأخيرة من حياته مشل " أيها الولد " وكتاب " القسطاس المستقيم ٠"‏ 
يخلط الغزالى التصوف بالفقه وعلم الكلام بالفلسفة. 


التلميذ والمعلم 

کان فقیرا ولکنه تعلم جيداء وزار الغزالى فى شبابه المدن العظمى فى زمانه: جرجان. 
ونیسابور» وبغداد ودمشق؛ لکی يحصل المزيد من المعرفة التى يکنه مشاطرتها مع الآخرين. 
وعلى أية حال فى سن الثامنة والثلاثين. عندما كان يقوم بالتدريس فى بغداد» تعرض لأزمة 
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روحية حادة. وعلى مدى ستة أشهر استمرت الأزمة فى أثنائهاء كان عاجزا تماما عن أن يفكر 
كالمعتاد. وغيرت التجربة حياته جذريا وتركت بصمة عميقة على مؤلفاته اللاحقة. 


ولد أبو حامد محمد بن محمد بن أحمد الغزالى فى سنة ٤٥١‏ ه/ ٠٠0۸‏ م فى قرية 
غزالة بالقرب من مدينة طوس. وبعد أن دمرها ا لمغول فى سنة 1۱۷ هھ / ٠١۲۰‏ م» أعيد بناؤها 
فیما بعد تحت اسم مشهد واليوم فيها بيوت ومقابر شخصيات شهيرة من أمشال هارون الرشيد. 
والإمام على الرضا؛ والشاعر الفارسي العظيم الفردوسى. والغزالى نفسه دفن قرب الفردوسى فى 
سنة 0۰0 ه / ١١١٠م.‏ 


کان والدہ رجلا امیا فقيرا كانت مسرته العظيمة فى حياته الجلوس مع الدعاة والعلماء. 
وكان يحلم بأن يكون أحد أبنانه عالما متألقاء والحقيقة أن حلمه قد تحقق فى ولديه الاثئين, أحمد 
ومحمد. وقد درس محمد العلوم الدينية واللغوية فى طوس وجرجان ثم ذهب إلى المدرسة النظامية 
فی نيسابور مع تلاميذ آخرين من طوس. وهنا درس علوم الفقه الأكثر تقدما وعلم الكلام على 
يدي المعلم الشهيرء إمام الحرمين عبد الملك بن عبد الله الجويني. وفى المدرسة النظامية أيضا 
بدأ دراسة المنطق والقلسغة. ثم فی سنه ٤۷۸‏ د / ۱0۸۵ م وهى السنة نفسها التى توفى 
فيها الجوينى» وقابل نظام الملك. الوزير السلجوقى» والذى كان آنذاك مقيما فى معسكر بالقسم 
الشرقي من نيسابور. كان الغزالى مدعوا للمشاركة فى جدل مع بعض العلماء كان يحضره الوزير. 
وقد استولت قوته على انتباه الوزير وفى سنة ٤‏ هھ / ۱۰۹١‏ م تم تعيينه معلما فى المدرسة 
النظامية ببغداد وفى السنة التالية تم اغتيال الوزير على يد شاب من الإسماعيلية. وقد لقي ابنه 
فخر الملك علي» والذى صار وزيرا فيما بعد للسلجوقي سنجر» مصيرا مائلا. 


فى سنة ٤۸‏ ه / ٠١۹١‏ م. أي قبل سنة واحدة من انتقال الغزالى إلى بغداد كان الزعيم 
الإسماعيلي الحسن بن الصباح قد عاد إلى فارس من مصر واحتل قلعة ألموت. وهناك كان يوجه 
اتباعه ويعلمهم تفسيره الخاص للاسلام والإمامة. والاغتيالات العديدة التى نغذتها هذه المجموعة 
المحطرفة كانت من بين الأسباب التى فى الهجوم الذى شنه الغزالى على عقائد الإسماعيلية. وفى 
هذا الصدد كتب " فضائح الباطنية " الذى يسمى أحيانا "المسعظهرى" "والقسطاس المستقي" 
على شکل حوار تخیلی بین شخص إسماعیلي وبینه. 

وقد كتب الغزالى إنه كانت من مارساته الدائمة. فى شبابه وفى رجولته» التعطش إلى معرفة 
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الطبيعة الحقيقية للأشياء... بحيث أكون متحررا من قيد التقليد."' وإذا ما حكمنا من التتوع 
الكبير فى تنويعة كتبه» لبدت مزاعمه حقيقية تماما. وما إن امتلك ناصية الفقه الشافعي» وكتب 
عرضا له فى خمسة كتب» بالإضافة إلى سبعة كتب أخرى عن أصول الفقه. وأشهر هذه التى 
تختلف فى الطول. هو كتاب " المصطفى ". وكتبه عن المنطق» مغل كتاب "معيار العلم" و كتاب 
"محك النظر فى المنطق" تظهره عالما متميزا فى هذا المجال كذلك.فقد كان قادرا على أن يلخص 
أيضا فلسفة الفارابى وابن سينا بأصالة وفطنة» ويكتشف فيهما نظام الفلسفة اليونانية فى ثوبه 
العربي. وكتابه " المقاصد الفلسفية الذى ترجم إاى اللغة اللاتينية فى القرن السادس الهجري / 
الشانى عشر الميلادي» صار كتابا مؤثرا بين اللاهوتيين المدرسيين المسيحيين"' كان غرض الغزالى 
من الكتابة فى الحقيقة تمهيد الأرض للكتاب التالى "تهافت الفلاسفة ". وقد كسب له هذا العمل 
النقدى قدرا كبيرا من الشهرة على الرغم من فنية مجادلاته. 


التحول الروحى 


هناك مؤشرات على آنه عندما کان الغزالی یلقی دروسه فی بغداد بدأ یستمتع بوقعه عالما 
والامتيازات الحى نالها. فقد كان موظفو الدولة يستشيرونه فى مختلف الأمور المهمة وجاءد 
التلاميذ من كل فج لكي يدرسوا على يديه. وعلى أية حال» فی سنة ٤۸۸‏ ھ / ۱۰۹۵ م بدأت 
تراوده شكوك خطيرة حول شیئین: أولهما قيمة ما کان یؤمن به ویدرسه» وثانیا؛ مدی تأکده من 
الإهان. ومشل كثير من المفكرين المسلمين الأتقيا ء فى ذلك الوقت» كان الغزالى يعتقد أن المعرفة 
الشخصية ينبغى أن تدفع المرء إلى فعل الأفعال الجيدة التى ترضى الله وتؤدى إلى اجنة. وكانت 
هناك رؤية مناقضة هى الرؤية الأرسطية التى يأخذ بها بعض الغلاسفة بأن الغرض من المعرفة 
تحقيتق الرضى العقلي والمتعة الذهنية. وعلى أية حال فكون الغزالى من أصحاب الرأي الأول 
جعله يميل إلى أن ينتقد سلوكه وأهدافه الشخصية. فقد كان يظن أنه استغل تعليمه لجرد أن 
يحوز الهيبة والشناء. ولكي يضع حدا لإقراطه وإطلاق العنان لنفسه»ء تحول إلى الصوفية آملا 
أيضا أن يجد فى التجرية الصوفية إجابة عن سؤاله حول اليقين. ويعترف الغزالى. فى تحليله 
معاناته الروحية. أنه لبعض الوقت كان مزقا بين رغبته فى الدنيا التى تحثه على التشبث بمكانته 


.١۳ المنقذ.‎ )١( 
(2) See Manuel Alonso , “ Influencia de Algazl en el mondo latino “ , al - Andalus ,XXIH, 
pi. 2,1958 , 371 -80; Badawi, Muallalal al- Ghazali „. 56 -8. 
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وهيبته» ونداء روحه التى تحضه على أن يهجر مهنته فى التعليم بحشا عن السلام واليقين: "وعلى 
مدى ستة أشهر على الأقل؛ بدأت من رجب ۸۸٤ه‏ كنت أتأرجح ما بين إطاعة دعوة هذه الدنيا 
والولع بهاء وطاعة نداء العالم الأخرى" ''. 

فى أثناء الشهرين الأولين من أزمته كان يعانى من ثقل اللسان وتوقف عن إلقاء الدروس. 
وكان يشك فى أن القناعة العقلية يكن أن توجد وتتشبث بأى نوع معين من التصوف الذى لا 
یری یقینا فی أي شى»ء. وقد شفي من مرضه العقلي بواسطة نور رباني وصل قلبه» ومسه وأعاد 
إيمانه بضرورات العقل باعتبارها حقانق أوحى بها الله وتعرف بالحدس أكثر من البرهنة عليها 
بالعقل الذى بلا اتساق. وما إن وصل إلى هذا الاستنتاج حتى نمت فيه رغبة روحيةء را كانت 
مخلوطة بخوف من الموت» بأن يترك عمله ويذهب بعيدا حيث يمكنه أن يعيش وحيدا لكي يتأمل 
ويعبد الله. وبعد أربعة أشهر من التردد قرر أن يترك مرکزه الأكاديي لأخیه أحمد. والذی کان 
عالما ذا شهرة لحاله. وقسم أبو حامد معظم ثروته بين فقراء بغداد » وترك ما يكفى عائلته. وغادر 
إلى دمشق, ولم يخبر أحدا مقصده سوى نفر قليل من اصدقائه. 


وبعد إقامة قصيرة فى دمشق. مضى إلى بيت المقدس حيث أقام فترة من الزمن قبل العودة 
إلى دمشق ليعيش فى المنارة الغربية من الجامع الأموي. وفی سنة ٩۸٤ھ‏ / ۱١۹٦٩‏ م ذهب فى 
رحلة حج إلى مكة ثم عاد إلى دمشق لكي يستكمل كتابه الشهير « إحياء علوم الدين» الذى 
کان قد بدا کتابته فى بيت المقدس. وفى السنة التالية عاد إلى عائلته فى بغداد واخذهم إلى 
خراسان. وعندما وصلوا طوس اشتغل بالتدريس فترة وجيزة قبل أن يستأنف حياته فى النسك. 

فى سنة ٤۹۸‏ ه / ٠٠١١‏ م صار واحدًا من أبناء نظام ا ملك هو فخر الدين علي وزيرا 
لسنجر بن ملك شاه ( ٥٥۲-٤۹۰‏ هھ / ۱۰۹۷- ۱٠١۷‏ م ) فى نيسابور وأقتع الغزالى بالرجوع 
إلى المدرسة النظامية هناك. وليس من المعروف بشكل مؤكد كم من الوقت أمضاه فى هذا المنصب 
التعليمي» ولكن فخر قتل على يد أحد الإسماعيلية فى شهر المحرم سنة ۵۰۰ هھ / ٠٠١١‏ م» 
ومن المحتمل أن يكون الغزالى قد توقف عن التدريس بصفة رسمية آنذاك. وتقول بعض المصادر 
إنه عاد إلى موطنه فى طوس وبنى بيتا للتلاميذ وخانقاه للصوفية. وقسم وقته بين زواره وتقوية 
معرفته بالحديث الذى كان يعتبر نفسه ضعيفا فيه. 


() المنقذ من الضلال. ١۷-٠١‏ 
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أسلوب الغزالى 


حتى الآن لم نذكر سوى الكتب التى من المؤكد أن الغزالى قد كتبها. بيد أن هناك كتبا أخرى 
كثيرة قد نسبت إليه أيضا. وهناك باحثون من أمثال مونتجومرى وات. وحورانى» وماسينيون؛ 
وبويجيس.» حاولوا! أن یضعوا کتاباته فی نظام زمنى تتأبعي. وفى دراسة حديثة استنتج عبد 
الرحمن بدوى أن اثنين وسبعين من الكتب المنسوية إلى الغزالى تتدرج من المعالات القصيرة 
إلى المجلدات الضخمة. حقيقية. هذا الكم يضمن خمسين كتابا لا يعرف أنها موجودة باقية 
وكذلك اثنتى عشرة مقالة صغيرة هى فى الحقيقة إما ملخصات كتب أخرى من تأليفه أو فصول 
مستخرجة منها أو فتاوى من حجم صغير وقليلة الأهمية. وهو يشير أيضا إلى أن الغزالى أيضا 
اعتاد أن یراجع کتبه بعد مرور وقت کبیر من کتابتها. وکان بضيف إليها. وفى بعض الأحيان 
يشير إلى کتب کان قد كتيها فى السنوات التى مضت فيما بين تأليف هذه الكتب» بحيث لا 
يكن الاعتماد على إشاراته المرجعية لوضع تاريخ أحد الكتب. لأنها قد تشير إلى شىءكتبه فيما 
بعد ولیس فيما قبل "'. 

وأسلوب الغزالى ليس صعبا بالمقارنة مع أساليب مغكرين مسلمين آخرين. ففيه فصاحة 
ویکشف عن رغبته فى التواصل مع الناس وتعليمهم. وقد اجتذبت كثرة الموضوعات التى تناولها 
الغزالى الباحثين العرب من كل التخصصات إلى مؤلفاته. فالمستشرقون من أمشال ماكدونالد. 
ومرجریت سمیث. وکارا دی فوکس. وآسین بلاثیوس وأوبرمان» وفينسنك» وجولدتسیهر» قد کرسوا 
اهعمامًا لأعماله على الرغم من أنه رما تجدر الإشارة إلى أن كارا دى فوكس وآثين بلاثيوس قد 
بالغا فى التأكيد على التأئثير المسيحي فى كتاباته. وعلى النقيض من اتجاهه نحو المحافظة. 
فإن أبا حامد الغزالى اقتبس فى الواقع الكشير من الأقوال المنسوبة إلى المسيح واستخدمها فى 
كتاب إحياء علوم الدين وفى كتب أخرى كتبها وهو صوفي. وهو يقرر بوضوح فى مقالة " أيها 
الولد »"' أنه كان قد درس إنجيل المسيح. وتظهر اقباساته أنه كان يظن أن الإسلام والمسيحية 
يختلفان فى الاعتقاد ولكنهما يشتركان فى نظام الأخلاق نقسه. 

هذا الموقف السلمي با فيه من الاعتدال والتسامح من خصائص الغزالى ومسئول إلى حد ما 
عن تناقضاته» خاصة تلك الواضحة فى موقفه تجاه الفلاسفة وعلماء الكلام. فقد انتقد هؤلاء» 
(۱) قارن بدری. مؤلفات الغزالی. .۷١ ٦٤‏ 
%. 
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على حین کان فى الوقت نفسه يوافق على بعض أفكارهم ويستفيد من مناهجهم فى الجدل. وقد 
ثبت أيضا أن الكشير من الأحاديث النبوية التى أوردها فى كتاب إحياء علوم الدينء والذى 
يعتقد الصوفية أنها كانت فى الحقيقة أحاديث غير صحيحة. وريا أمكن التماس العذر للغزالى 
فى هذا لأنه هو نفسه لم يكن حجة فى الحديث وكان يعتقد على أية حال أن الحديث "الضعيف" 
يمكن أن يستخدم للتأثير على شخص ما لكي يتصرف على نحو أخلاقي. وعلى كل حال هناك 
دراسة نقدية للحديث ( تنشر عادة على هامش كتاب إحياء علوم الدين ) قام بها أبو الفضل 
عبد الرحمن بن الحسين زين الدين العراقی (ت ۸۰٩١‏ ه / ٠٤١١٤‏ م )أن الغزالى قد أخطأً كشيرا 
فى هذا الصدد. 


وهناك کتابان مهمان للغزالى لم يرد ذكرهما بعد: كتاب " مشكاة الأنوار " وكتاب "المقصد 
الأسمى فى شرح معانى أسماء الله الحسنى ". وقد كتبهما قرب نهاية حياته» ويظهران أن الفلسفة 
التى كان قد درسها ذات مرة وهاجمها قد تركت أثرا عميقا عليه وأخذته إلى صيغة معدلة من 
الأفلاطونية. وثمة كتاب مهم آخر هو كتاب " الاقحصاد فى الاعتقاد » هذه الدراسة للموضوعات 
الکبری فی علم الکلام لا تختلف كثیرا عن كتب أخرى كتبها الكتاب الأشاعرة عن الموضوع. 

فلسفة الغزالى 

وجه الغزالى الكشير من جهده تجاه فحص قدرات الرجل العقلاني. وتجاه التحقيق فى إمكانية 
استخدامها لاكتساب المعرفة اليقينية. وقاده تحقيقه إلى نقد الاتجاهات الفلسفية واتجاهات علم 
الكلام فى أيامه لأن كلا منهما كان يدعى أنه توصل إلى الحقيقة المؤكدة. واعتمادًا على قوة 
تجربته الخاصةء كان أبو حامد الغزالى يعتقد أن مشل هذه المزاعم يجب مواجهتها بالشك. لأن 
الشك هو الذى يقود الإنسان لاختبار الأفكار السائدة بالمنطق. وهو يرى أن الشك يعنى ما هو 
أكثر من " ارتباك الفكر " أو تعليق الحكم. إنه نوع من القلق الفكري الذى يجعل الإنسان يسأل 
نفسه ويبحث عن الإجابات. وبينما يهاجم الشك العقلء فهو يفعح أيضا الباب أمام بصيرة القلب 
التى لا تخلو من فائدة. 


542 


التقليد واليقين 


شىء ما أحس الغزالى أنه عقبة تحول دون فهم كيفية تحقيق معرفة بعينهاء وهى التعصب 
للأفكار السارية بين المفكرين» أو الانحياز تجاه مجموعة سياسية بعينها. فالناس المتعلمون 
يتبعون المفكرين المشاهيرء عن اعتقاد بأنهم كاملون لا يخطئون. كما رأى الغزالى خطر هذا النوع 
من الممارسة المنتشرة فى كل نواحى الفكر. كما رأى أن الفلاسفة المسلمين وأتباعهم قد تخبطوا 
بالفلسفة اليوتانية وبراهينها الرياضية بحيث إنهم تقبلوا دونما تساؤل الطبيعيات والميتافيزيقا 
اليونانية. ولم يبذلوا أي جهد للبحث لأنفسهم عن حقيقة تعاليمهم. وكتب يقول إن الذى يتبع 
شيا ما بطريقة عمياء لا يعرف أنه يفعل ذلك ولكنه يعتقد أنه على صواب» وهو على ثقة مطلقة 
أنه لا يشعر بالحاجة إلى انتقاد اعتقاده بأنه على صواب وأن خصمه على خطأ . وهو هنا 
يتحدث عن الجماهير غير المتعلمة الذين يعذرهم لأنهم غير مؤهلين لدراسة ما يتجاوز قدراتهم. 
وکان لابد لتأثیر الإبيان العقيدي على الناس المحدينين يجعلهم غير قادرين على التفكير لأنفسهم 
أو نقد أي شىء. فالعقائد التى زرعت فى الأطفال الصغار تصبح متعمقة الجذور: 
" ومن ثم فإن أبناء النصارى. والرافضة. أو الزرادشتيين والمسلمين يتبعون عقائد آبائهم. 
ومعتقداتهم واضحة بحيث إنهم لا يرفضونها حتى لو قطعت أطرافهم. ومع هذا فإنهم لم يسمعوا 
قط شيئا واحدا يبرهن على حقيقة دينهم. لا فعليا ولا شكلا. " " 


وعلى الرغم من أن المعتزلة والأشاعرة زعموا أنهم قد استكشفوا وفحصوا مجال المعرفة 
البشريةء فإن الغزالى لاحظ أنهم استبعدوا كل خصومهم باعتبارهم غير مؤمنين» حتى لو كانت 
نقطة الخلاف نقطة صغيرة. فقد اتبعوا تعاليم مذهبهم بصورة جامدة أكثر من الناس العاديين 
و"قيدوا أنفسهم فى أغلال عقائدهم» وصاروا أكثر عمى من الأعمى ""' ومثل المخحزبين للفلسفة 
اليونانية. زعموا أن تعاليمهم معصومة من الخطأء وبهذا استبعدوا أي تفسيرات أخرى. مثل هذا 
التطرف فى العقيدة يبعد الحقيقة ويجعل منها شيئا يعتمد على الناس ؛ حيث تكون فى الحقيقة 
)١١‏ إلجام العوام 0۷. 


. ۵١ نغسهء‎ )( 


(۳) فيصل التفرقة. .١١١‏ 
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رجالا معروفين من خلال الحقيقة ". وهو ما يعنى أن الحقيقة تفرض نفسها بغض النظر عن من 
ينطق بها أو من يتفق معها. وربا يكون البرهان مقبولا من جانب أحد أتباع المذاهب الكلامية 
الذى قد يكتشف عندها أنه كان قد طرح بواسطة مذهب آخر ؛ وعندها سوف يرفضه. وسوف يتهم 
الناس كل منهم الآخر بأنهم غير مؤمنين» حتى لو كل مذهب من مذاهب علم الكلام» بالتعريف» 
مارسة للاجتهاد» وهناك مساحة فى الدين لأكثر من حكم أو اجتهاد فى أي موضوع. مشل هذا 
الإيان الأعمى يفتقر إلى البصيرة الروحية وبذلك يكون عرضة للخطأً والشك'' ويبقى على 
"المستوى الأدنى" من المقبول. ولا يرتفع أبدا إلى "المستوى الأعلى من الإدراك". لأنه لكي تنال 
كل ديانة أي قدر من اليقين فلا بد لها من أن تستفيد من الفهم الحدسي» وهو شىء مختلف قاما 
من التعليل الذى يقوم به علم الكلام الذى يرتكز بشكل رئيسي على الفروض» ويختلف أيضا عن 
البدع الفلسفية التى تتناقض فى معظمها مع المبادئ الأساسية فى الدين. هذا الفهم هو اللجوء 
إلى الجانب الروحي فى الإنسان طلبا للالهام» إلى القلب الذى " يفهم ويعرف حقيقة الأشياء "'. 


من الواضح أن الغزالى لم يكن فيلسوفا خالصا اعتمد على المناقشات المنطقية الخالصة 
البعيدة عن حقائق الإيان. كما أنه لم يكن متصوفا خالصا اعتمد على الرؤى المضيئة للكشف ولا 
يلقى بالا للعقل. بل إنه كان يهدف إلى ا مزج بين العقل والإلهام الروحي» بيد أنه لم يكن دائما 
ناجحا فی تحقیق هدفه. وهذا یفسر لماذا وجد ناقدوه فی بعض الأحیان ارتباکا معینا فى كتاباته. 
وقلب المسألة بالنسبة له كانت الصعوية فى اكتساب "معرفة بعينها" على نحو مستمر. ويرجع 
هذا إلى أن " القلب ". الذى كان يعنى به "العقل الملهم " لا يكون مؤثرا تماما سوى عندما يصل 
درجة من كمال المعرفة التى لا تحتاج بعد ذلك إلى استخدام براهين عقلانية. ف "المعرفة الحقة " 
هى اتخاذ قرار بشأن موضوع ما بغقة فى صواب قرار المرء. واليقين» من وجهة نظره. الإيان الذى 
يزيل الشك ويعتبر أن إمكانيات السهو والخطاً غير واردة ". 


(۱) قارن إحیاء علوم الدین. ج ۳ .١١‏ 
)٩(‏ نقسهء 0. 


(۳) قارن المنقذ من الضلالء .٠٤١- ١۳‏ 
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العقل والإيان 

فى كتاب " المنقذ من الضلال" يزيح الغزالى ما يسميه " المعرفة اليقينية " من مجال التعليل 
النظري» ويضعها بدلا من ذلك فى مجال الكشف والبصيرة» حيث لا ضرورة للبرهان المنطقي. 
وفى كتاب " إحياء علوم الدين" يعجاهل فعلا دور المنطق باعتباره شيا يكشف لنا صلاحية 
البرهان وشرعية الاستنتاج. وهذا كله يعوافق مع النظرة الصوفية العامة ؛ ولكن كتبا أخرى مثل 
كتاب " محك النظر " وكتاب " معيار العلم " تنسب للمنطق أهمية كبرى فى حل المنازعات 
بشکل واضح» کما یعترف بشموله أداۃ للفكر. وفى كتاب " القسطاس المستقيم ٠"‏ يقول بوضوح 
أن المنطق أساس رسالة الله للإتسان التى حملها الأنبياء. والكشف الروحاني يفتقر إلى شمولية 
المنطق ؛ إنها هبة معرفية للأنبياء والأولياء فقط» على حين أن المنطق القائم على مبادئ العقل 
الواضحة بذاتهاء يستخدمه الإنسان العقلاني فى كل مكان. 


وما أن حقائق الوحي خطاب للبشر فيجب تفسيرها فى ضوء تلك الأشياء المشتركة بين التاس 
جميعا: العقل وأدواته من المنطق. كان الغزالى يعتقد أنه إذا كان العقل موصوما بالانحياز 
للأفكار الزائفةء فإنه يكن عندها أن يحوز"المعرفة اليقينية" فى بعض الموضوعات على الأقل. 
ذلك أن حقائق الإيان تتطلب فهما عقلايا: " فالعقل مشل قوة الرؤية السليمة التى ترى جيداء 
والقرآن مشل الشمس التى تشع بالضوء فى كل مكان... ومن ثم فإن العقل مع الوحي هو النور 
مع النور ""' ويرفض أبو حامد الغزالى فكرة أن العقل والإيان لا يتماشيان. ووفقا له " إن من 
يفتقر إلى رؤية داخلية مععمقة ليس له من الدين إلا قشوره "' إذ إن العقل يقرينا إلى أعمق 
أسرار الدين» ونور الإبمان يكن أن يقوى العقل فى مهمته الأخلاقية. 

وكان الجدل حول أدوار العقل والوحي يجرى على قدم وساق قبل وقت طويل من مشاركة 
الغزالى فيه. فهل كان العقل شينا يكن معه فهم أصول الدين والبرهنة عليها منطقياء كما زعم 
علماء الكلام بشكل عام ؟ أم أنه كان. كما يجادل الحنابلة. شيئا يكن به قبول معلومات الدين 
دون محاولة إثبات أي شىء أو تفسيره ؟ فى البحث عن حل توفيقي» حاول الغزالى الربط بين 
وجهتي النظر. العقل يضفى المفهوم على خطاب الوحي لكي يقبله. وعلى كل حال فإن العقل 


(1) اقتصاد. ۳ ؛ قارن إحياء علوم الدین ج .۱۷١.۳‏ 
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الذى لا يفرط فى استخدام اللصطلحات الفنية والمجادلات هو الطريق الأمثل لاستعادة الشقة فى 
حقائق الوحي ومقاصده. 


وعلى الرغم من أن اعتقاده فى التصوف قد تعمق بقدر كبير بعد أزمته الروحية فإن أبا 
حامد الغزالى لم يتخل عن اعتقاده فى أن العقل السليم كان مؤثرا وجوهريا على السواء بالنسبة 
للمعرفة وللأخلاق كذلك. وفى كتاب " إحياء علوم الدين " "' يصف أريعة جوانب مختلفة من 
العقل. كل منها له وظائف مختلفة. يكن دمجها كلها فى مفهوم أوسع عن «قلب الإنسان». 
فهناك. أولاء العقل بوصفه ملكة " تميز الإنسان عن الحيوانات الأخرى ". وبه يكون قادرا على 
أن يمد نطاق معرفته ويستوعب ما لا يستطيع رؤيحه. وثانيا يضم العقل الضروريات. أي مبادئ 
الفكر الواضحة بذاتها مثل استحالة وجود شىء فى مكانين فى وقت واحد. ثالفا يكن أن يطبق 
العقل على تجربة الإنسان مشلما يحدث عندما يصبح ماهرا وفطنا فى التعامل مع المواقف 
الجديدة. وأخيراء العقل هو ملكة التأمل فى " عواقب مختلف الأشياء وفى كبح جماح الرغبة 
فى المسرات والمتع الدنيوية ". وفى هذا الصدد يحصل على "ثمرته النهائية "» وبهذه القدرة يكن 
رؤيته بوصفه أمرا أخلاقيا أو ضميرا. وال جانبان الأولان من العقل فطريان. على حين أن الثالث 
والرابع يححققان من خلال التعليم والممارسة. وبينما يشترك البشر جميعا فى معرفة الضروريات 
بالتساوى» يختلف الأفراد فى مدى فهم الأفكار واكتساب الخبرة فى الحياة. وعلاوة على ذلك. 
فإن الدور الذى يلعبه العقل بوصفه آمرا أخلاقيا لايختلف من شخص لآخر فقط. ولكنه يختلف 
أيضا من مرحلة لأخرى فى حياة الشخص نفسه. 


العقلء بقدرته على النقد والغناء. يمكنه أن يصحح معلومات الحواس والخيال. وبالعقل يكن 
البرهنة على أن نجما ما أكبر كشيرا ما يبدو للعين المجردة. وإذا أخفق الخيال فى أن يدنا بتقييم 
يعتد به لشى»ء ماء فإن العقل يستطيع ذلك.' هذه المقارنة بين عدم كفاءة الحواس وقدرة العقل 
أكد عليها الغزالى أكثر من مرة. وفى كتابه " مشكاة الأنوار" "' يستنتج من مغل هذه المقارنة أن 
العقل» على النقيض من الإدراك. يكن أن يكون واعيا بلانهائية العدد وقادرا أيضا على الوعى 
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الذاتى ونقد الذات. " إنه يتوغل فى قلب الأشياء. ويفهم معناها الحقيقي ويكشف عن غرضها 
وسببها ". " ملكة العقل تتكون من كل الوجود... ويتحرك فيها بحريةء ويحكم عليها بشكل 
سليم ". وهنا يبدو وكأنه يقول إن العقل أكثر من ملكة تحسم ضمير المرء وأكثر من قوة الجدل. وما 
يقصده هو العقل الملهم» أو القلب» الذى يتبع معلومات الإيان ويترجمها فى ضوء النور الإلهي. 
وواجب العقل العادي أن يحافظ على الإلهام من السقوط فى عدم الاتساق. 


العقل والفلسفة 


لاحظ عدد من الباحثين أن هناك تناقضا فى تقييم الغزالى للمعرفة العقلية: ففى بعض 
الأحيان يشهد بأهميتها ودورها السامي» على حين أنه فى أوقات أخرى ينكر هذه الأشياء نفسها 
لكي يؤسس ويرسخ قرارات الدين باعتبارها منيعة تستعصى على الفحص العقلاني. وييكن رؤية 
كتاب " تهافت الفلاسفة" باعتباره هجوما على التزعة العقلانية التى تنكر مبدأ السببية ولا تتفق 
مع المجادلات العقلاتية الكبرى التى يخوضها المفكرون المسلمون. وعلى الرغم من أنه من حين 
لآخر يلجا إلى السفسطةء فإن نقده به بالفعل بعض النقاط الجيدة ضد الفلاسفة. ويبدو واضحًا أن 
رأيه أن العقل ليس عاجرا بصورة دائمة عن تحقيق المعرفة الحقة أو التخلص من جوانب غموضه» 
ولكنه عاجز عن مارسة أي سلطة فى أمور الإيان التى تقوم على الوحي مباشرة. 


كان الغزالى يهدف إلى بيان أن المععقدات الفلسفيةء والتى يزعمون أنه تمت البرهنة على 
صحتهاء لا تخلو من التناقض ٠"‏ ولا تتبع بشكل صحيح قواعد القياس المنطقي والاستدلال. 
وهو يعترف صراحة بحقيقة تقدم الفلاسفة فى مجالات الرياضيات. لأنهم أثبتوا أنفسهم بقوة ولا 
يمكن دحضهم بفاهيم الشريعة. وكان هدفه أن يكشف عدم الاتساق.عند أولثك الفلاسفة الذين 
كانوا متأثرين بالفكر الأفلاطوني الجديد والفكر الأرسطي مشل الفارابى وابن سيناء فى مجال 
الإلهيات. ويزعم أن معظم معتقداتهم مناقضة للحقيقة""' والأسئلة العشرون المطروحة فى كتابه 
محشابكة ويكن تصنيفها تحت العناوين التقليدية للميتافيزيقا ( الفصول الثلاثة عشر الأولى ) 
والطبيعيات ( الفصول السبعة الأخيرة ). 


(1) قارن تهافت الفلاسغة.١۳٤-0٤.‏ 
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ويتناول السؤالان الأول والغانى تفنيد التأكيد بأنه ليس للعالم بداية ولن تكون له نهاية. 
والتفضيل الضمنى الذى أبداه الفلاسفة المسلمون لمذهب أن العالم قديم قدم الله كان نحيجة 
النظرية الأفلاطونية الجديدة عن الفيض الى تقول إن العالم قد وجد تلقانيا من الله مشل النور 
والشمس. وينطوى هذا على إنكار الإرادة الإلهية فى الخلق وانعقده المتكلمون مغل الباقلاتى (ت 
۳ هھ / ۱۰۱۳ م) وابن حرم لأنه يتناقض مع مبادئ الإسلام الأساسية. فقد كان المتكلمون 
يعتقدون فى نظرية " الحدوث" التى تقول إن الله كان قد شاء خلق العالم وأنه سبحانه وتعالى 
خلقه من العدم. وكان تفنيد الغزالى أكثر تماسكا ودقة من أسلاقه. على الرغم من أنه استفاد 
بشکل واضح من تفنید یحیی النحوی ( کںمهمه‌انط۲ ط٥[‏ ) الذى مات سنة ۸٦۵م‏ لکتابات 
بروكلوس فى هذا الموضوع. ووفقا لابن النديم والبيرونى كان كتاب النحوي قد ترجم إلى العربية 
وانتشر على نطاق واسع. 

فى البداية قدم الغزالى البراهين الفلسفية المتعلقة بخلود العالم. وقسمها إلى أريع فثات 
ودحض كلا منها بدورها. وعلى سبيل المغال. ظن الفلاسفة أنه كان من المستحيل خلق العالم 
الفانى من الله الذى لا يفنى» كما كان من المستحيل أن يكون هناك زمن عندما لم يكن هذا 
العالم قد وجد. فالعالم» وحركته والزمن الذى تولد عنهما كان خالدا مغل الله نفسه. وعلى أساس 
هذه الأحكام» كان الفلاسفة ييلون إلى الاعحقاد فى أن أسبقية الله على العالم راجعة إلى رتبته 
أو مكانه وليست متصلة بالزمن. وقال الغزالى إن الرأي القائل بأن " العالم حدث بإرادة قدية 
اقحضت وجوده فى الوقت الذى وجد فيه ""' لم يكن تناقضا كما قال الفلاسفة. 

وهو يرى أن أسبقية الله على العالم أسبقية مطلقة عندما تعلق بالزمنء لأن الزمن نفسه سببه 
حركة العالم ولم يوجد قبل خلق العالم. ويعنى هذا أن الله قد وجد دائما وأنه كان موجودا بدون 
العالم. وعندما خلق العالم» فإنه وجد منفصلا عنه. وافتراض الفلاسفة أن الزمن قد وجد قبل خلق 
العالم ثمرة من ثمار عجز العقل عن تصور بداية شىء لم يسبقه شىء آخر. وعلى أية حال؛ هذا 
ليس صعبا على العقل الذى ينيره الإيان. وسلم الفلاسفة بأن الأحداث تحدث فى هذا العالم فى 
أوقات محددة وأن هذه متصلة بأحداث سابقة حدثت أيضا فى أوقات معينةء وهلم جرا. وبا أن 
هذه السلسلة من الأحداث لابد أن تعود فى النهاية إلى البداية فلا بد أنها نيعت أصلا من الله 
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الخالق. فإذا كان ذلك كذلك. حسبما ظن الغزالى» فيجب على الفلاسفة إذن أن يقبلوا أن العالم 
ككل شىء مخلوق من الله فى الوقت المحدد الذى قرره بمشيئته. 

وثمة زعم اعتقد الفلاسفة أنه لا منازعة بشأنه هو عدم إمكانية الفصل بين العلة والمعلول. 
وقصد الغزالى أن يدحض هذا المذهب بحيث يكون هناك مكان للمعجزات الدينية التى هى 
تحديدا انتهاك للقواعد العادية للطبيعة. وكان قصده أيضا أن يبرهن على صفات الله وقدرته 
على كل شىء وقدرته على أن يتصرف فى الطبيعة بمشيئة مطلقةء وهو ما یعنی أنه قادر على 
أن يقود الطبيعة بعيدا عن نظامها الراسخ. ويجادل أبو حامد الغزالى بأن ما يزعم الفلاسفة أنه 
العلاقة الضرورية بين ما يسمونه السبب والنتيجة ليس قائما على رؤية دقيقة للظاهرة. إذ إن 
الرؤية الصحيحة تشى بأن النتيجة تحدث مع السبب أو بعده. وإذا أخذنا على سبيل المشال احتراق 
ا لخشب عندما يتصل الخشب بالنار» فيما ظن الغزالى. فإن ملاحظة النتيجة ( الاحتراق ) برهان 
على أنها حدثت مع السبب (النار)ء ولكن ليس من خلالها. كما أن النار ليست السبب الوحيد 
للاحتراق "' فالسببية علاقة (معية ) بين ظاهرتين ومكن أن تكون نتيجتها كما يكن أن يكون 
لها عدة أسباب مختلفة. 

كان الغزالى يفكر أن " السبب" يجب أن يكون " فعلا إراديا " بدلا من ذلك. فالخشب 
والنار...إلخ» ليست ما يزعم الفلاسفة أنها أسباب. وإذا ما كان يكن نسبة الأفعال إلى مواد 
طبيعيةء فإن هذا يكون فقط على سبيل المجاز. ذلك أن الصفات الخاصة للأشياء لا تتصرف من 
تلقاء نفسها ولكن لاستخدام الله الذى هو الفاعل القاصد الحقيقي. ويستنتج الغزالى أن رابطة 
السببية إنغا هى رابطة اخترعها الإنسان على قوة تتابع الأحداث التى اعتاد أن يراها بين الظواهر 
الطبيعية. وقد قام ديفيد هيوم ( ت٠۹١١١ه‏ /١۱۷۷م‏ ) بتحليل تماثل. مجادلا بأن السببية 
تقوم فقط على ما اعتاد الإنسان عليه عقليا. وفى رأي الغزالى أن النار ليست سبب الاحتراق» 
كما أن شرب الماء ليس السبب فى إطفاء الظمأ. فالاحتراق والارتواء يحدثان بطريق المعية مع 
النار والشرب. وقد يزيل الله هذه الرابطة وكذلك يمكن أن تحغير خصائص الأشياء: فالنار» مغلاء 
يكن أن تفقد حرارتهاء كما حدث عندما ألقي فيها إبراهيم عليه السلام. وهذه هى الكيفية التى 
يمكن بها تفسير المعجزات. 
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الله والعالم 


يعترف الغزالى أنه فى كتحاب " تهافت الفلاسفة " قد حدد نفسه فى نطاق محاولة دحض 
مجادلات الفلاسفةء ولم يحاول أن يقدم أى أفكار بناءة من لدنه عن الموضوعات نفسها. وكتب 
يقول إنه يتحدث إليهم فقط باعتباره واحدا يدحضهم» وليس بصفته واحدا يبت شيا آخر. ' 
ووعد بأن يضع أسئلته على مختلف مسائل الألوهية "قواعد العقائد". ونجد فصلا بالعنوان نفسه 
فى كتاب "إحياء علوم الدين""". الذى لا يحيد كثيرا عن تعاليم الأشاعرة. وعلى أي حالء 
يتضمن كتاب تهافت الفلاسفة آراء» الصريحة عن موضوع الله والعالم وهى ذات طبيعة فلسفية 
فى حد ذاتها. وقد لاحظ أحد تلاميذه» وهو أبو بكر محمد بن عبد الله بن العربي أن " شيخنا 
أبو حامد بلع الفلاسفةء وأراد أن يحقيأهم فما استطاع " " . 


وهناك مجادلة تبرز بوضوح مؤداها أن الفلاسفة لا يستطيعون صون تلك الصفات الإلهية 
التى ذكرها الوحي. ويقول القرآن الكريم إن الله سبحانه وتعالى: عليم» حي» وعظيم وفى أسماء 
الله الحسنى يكمن تفسير خلقه للعالم. فالعالم لم يفض منه باعتبار ذلك عاقبة حتمية من عواقب 
طبيعته» وإنغا خلق العالم نتيجة معرفته ومشيتئه» وقوته. وإذ وضع الغزالى إصبعه على النقطة 
الضعيفة فى نظرية الفيض» فإنه يسأل كيف أمكن أن فاض من إله واحد عقل واحد فقط؟ وفى 
كتاب " إحياء علوم الدين» “' يحقبل الغزالى برهانا قويا يستخدمه المتكلمون عموما ليبينوا أن 
الله خلق العالم من العدم. والمقدمة المنطقية لهذا البرهان أن كل شىء حادث لابد أن يكون له 
سبب» وأن العالم نفسه حادث لأن فى داخله الحركة والسكون اللذين يحدثان فى الزمن. والشىء 
الذى يحتوى الحدوث هو نفسه حادث. ولا بد أن يكون له سبب مغل كل الحوادث» ويكننا فقط 
أن نستنج أن الله سبب خلق العالم. وقد اصطلح على تسمية هذا النوع من البرهان "كونيا". وثمة 
صورة أخرى لهذا كانت شائعة بين الفلاسفة قامت على مفاهيم الطارئ والضروري وخرجت أيضا 
من الميتافيزيةا الأرسطية. 


(۱) نفسهء ۸۳. 
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وعن موضوع المعرفة الإلهية. كان ابن سينا يعتقد أن الله يعرف كيانات وحوادث معينة فى 
مصطلحات كونية لا يكن تصنيفها بالزمن. الله يعرف الحوادث وأسبابها لأنها جا ءت فى الأصل 
من خلاله. وهو لا يعلمها كأشياء خاضعة لصيرورتها فى الزمن والمكان. ويبدو أن هذه كانت 
نسخة الغزالى من رأي ابن سينا الذى يقرر أن الله يعرف كل شىء من رؤية كونية ". ولم يقل 
ابن سينا إن الله يعلم كل التفاصيل. لأن هذا سوف يعنى أن علم الله سيكون متغيرا دائما بسبب 
كثرة الحوادث والأشياء. وهكذاء فإن علم الله بشى»ء ماء مغل البشر على سبيل المغال» من غط 
كوني ولیس علما بالأفراد من الناس. أو أفعالهم أو حوادث حياتهم. وكان من رأي الغزالى أن 
هذه الفلسفة سوف تؤدى إلى تعريض أساس الشريعة نفسه للخطر لأنها تعنى أن الله لا يعلم 
إذا ما كان الإنسان يطيعه أم لاء وبهذا لا يكن أن يكون هناك أساس للثواب والعقاب. وكان 
استنتاجه أن علم الله بالمخلوق كيان مفرد وخالد ولا يتغيرء ولا يكن عقد مشابهة بين العلم 
الإلهي والعلم البشري ". 


وعلم الله الواسع كانت له عاقبة مهمة لأنه أدى إلى الاعتقاد فى القدر المحتوم» والذى 
يستبعد كل إمكانية لحرية الإرادة عند الإنسان. وفى رأي الغزالى أن مشيئة الله تشمل كل شىء 
يحدث " فى السماء وعلى الأرض... الخير والشر ". إنها سبب كل حادث يعلمه الله قبل أن يقع 
وإذا كان ذلك كذلك. فإن كل شىء إذن» با فى ذلك أفعال الإنسان. قد قررها الله سلغا. ويعترف 
الغزالى صراحة أنه عندما يقول إن كل معاناة الإنسان وفرحه يشكل " عدل کامل... فكل شىء 
يحدث لأنه يجب أن يحدث ويحدث بالطريقة وإلى الدرجة التى يجب أن يحدث بها""'. ومن ثم 
فإن هذا العالم» بكل ما يوجد ويحدث فيه هو أحسن عالم ممكن لأنه خلق بواسطة العدل القدير 
الشامل من الله سبحانه وتعالى. وإذا افترضنا أن الله يكن أن يفعل الخير فقط, ما يعنى استبعاد 
الشر فإننا عندئذ ننقص من كماله المطلق بنسبة نوع من العجز والعوز إليه. ولا يكن أن تكون 
هذه صفات إلهيةء ويجب علينا من ثم أن نعتبر هذا العالم أفضل عالم تمكن. وكانت هذه النقطة 
اقتبسها فى وقت لاحق مع استحسانها محيى الدين بن عربي» ويمكن أن نجد مجادلة ماثلة 
فJ Gottfried Wilhelm Leibnz jil lla‏ (ت ۱۱۲4 ھ / 1۷17 م (. 
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ويسمى الغزالى هذا العالم» الذى تدخل فيه أشياء عديدة فى محيط خبرة الإنسان» "عالم 
الشهادة " أو "عالم الملك " فى إشارة إلى ملك الله سبحانه وتعالى. وهذه النظرة إلى العالم 
تستكمل بالاعتقاد فى عالم آخر يوجد فيما وراء عا متا ويسمى " عالم الغيب". ويتضمن هذا 
العالم الكيانات ذات الأسماء الرمزية مشل القلم واللوح المحفوظ...إلخ "'. ويستخدم الغزالى 
هذه المصطلحات "عالم الشهادة" و"عالم الغيب" المأخوذة من المصطلحات القرآنية. لكي يبنى 
نظاما عن الوجود يشبه نظام أفلاطون الأونطولوجى. ونقرأً فى كتاب " مشكاة الأنوار" أن عالم 
الشهادة هذا علامة على عالم الغيب ويلازم الأول الثانى مغل ظله. ويعنى هذا أن كل شىء حولنا 
معمول فى صورة شكل مثالي فى السماء "' وهو يقترب من الأفلاطونية مرة أخرى عندما يقول 
إن الإنسان يزداد علما من إدراك الأشياء فى العالم إلى المعرفة العقلائية عن الأسباب الوسيطة 
مغل الشمس والملاتكة. ثم إلى الفراسة الغنوصية التى تقوده إلى عالم الغيب. ومن الطبيعي أن 
يطلب هذا نوعا من الروحانية التى لا يمتلكها سوى الأنبياء والأولياء. 

الأنشربولوجيا الصوفية 

كان الغزالى يعتقد أن الإتسان مخلوق مكلف برسالة ويوجد من أجل غرض ما. وغرضه أن 
يعرف ظواهر هذا العالم» لكي يستفيد منها فى إنجاز ما هو مطلوب منه. ومن ثم فإنه من خلال 
الإان وفعل الخير يحقدم إلى مرحلة الطبيعة الأصلية لآدم. وعلى أية حالء فإن الخاصية المميزة 
للانسان أنه خلاصة هذا العالم " هذه الرؤية اليونانية عن الكون المصفًّر كمصء0ء 0ءء¡" 
وجدت طريقها إلى المناطق المختلفة من الفكر الإسلامي من خلال كتابات يعقوب بن إسحق 
الكندى وإخوان الصفاء ونرى مرة أخرى أن الغزالى لم برفض الفلسفة فى النهاية ولكنه جعل أفكار 
هذه الفلسفة التى لا تتناقض مع الإسلام معروفة على نطاق واسع. 

ويقول فى كتاب "إحياء علوم الدين" إن ما ييز الرجل الفرد هى روحه. فقد نفخ الله الروح 


الأولى فى آدم. ومنه انتشرت فى جميع البشر. ومن ثم نزلت الروح من الخالق الآمر» وهى سر 
غامض لأن العقل لا يكن أن يكتشف جوهرها. وهى تملك ما يسميه الدافع الديني الذى يجعلها 


)1( نقسه؛ .0 
(۴) مشكاة الأنوار. 1١.0١‏ 1۷. 
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تشتاق إلى منبعها الإلهي ويضعها فى صراع مع العاطفة والرغبات الجسدية . ذلك أن الإنسان 
يشعر أنه منفي فى هذا العالم ولكنه يجب أن يتأمل العالم وما هو مخبوء داخله نفسه بحيث 
يمكن أن يعرف من أين جاء وإلى أين سوف يرجع فى نهاية تجواله. وقد خطط الله وجوده على 
الأرض له لكي يختبر إيانه وقدرته على أن يرتقى بنفسه إلى المستويات الروحانية التى فى 
متناوله: لا يستطيع الإنسان الوصول إلى الله سبحانه وتعالى» ما لم يعش فى عالمه: ويجب أن 
ينفصل عن المستوى الأدنى لكي يصل إلى المستوى الأعلى "."' 


الأخلاق والتعليم 

كان الغزالى مدفوعا بتأملاته فى الجوانب المختلفة من التسامى الروحي للاتسان إلى التحقق 
من أسس المعاملة ؛ أي التفاعل بين الإيمان والقلب عند المؤمن وعمله فى الحياة اليومية. هذا 
التحقيق هو حجر الزاوية الذى تقوم عليه الأخلاق فى التصوف وهو موضوع يغطى معظم صفحات 
المجلدين الثالث والرابع من كتاب "إحياء علوم الدين" ويشغل مقالة بأكملها بعنوان " أيها الولد 
كما أن نصانحه وحثه للقارئ الذى يتبع المسار الروحى واضحة» ويضيف أنه يحتاج إلى قوة 
إقناعه المجادلة باستخدام أقوال وقصص للصوفية السابقين. وللوهلة الأولى يبدو أنه يعيد طرح 
موضوعات اشتهرت بها كتب أخرى» مثل رسالة أبى القاسم القشيرى» و"قوت القلوب" لأبى 
الطيب المكى. وغيرها من المؤلغات الصوفية السابقة. والحقيقة أن ما يفعله هو أنه ينقد هذه 
المؤلغات لأنها لا ترتقى إلى مستوى نظرية السلوك الأخلاقي. ولكنها تقدم فقط بعض نتانج 
الأخلاق الخيرة"'. ومن ثم يجب علينا أن ننظر بقدر أكثر من التمعن إلى محاولته سد الفجوة بين 
نظرية الأخلاق والتوجيهات الصوفية فيما يتعلق بالسلوك. 

وهو يعّرف الأخلاق بأنها " الصورة والشكل الداخلي للروح" ويبتعد عن الرأي الذى يحده 
الأخلاق فى كونها إما سمة موضوعية أو ذاتية من سمات الفعل الإنسانى. وهو لا يستبعد من 
الأخلاق شخصا لا يميل» مخلاء إلى أن يكون كريا. بيد أنه لا يكشف عن ميوله بسبب العقبات 
الخارجية. ومن ناحية أخرى, هناك أناس وضيعون بالطبيعة ولكنهم يتظاهرون بكونهم كرماء. 


(1) قارن إحیاء علوم الدین. ج ٤ء .١۳‏ 
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وفى ضوء هذا يجب أن ننظر إلى الفعل الخير على أنه مرتبط بالنية السليمة. ومن منطلق آخر 
فإن الأخلاق هى نتاج التفاعل بين قوى مغل الفهم والغضب والرغبةء ومن ثم فإن توازن المساواة 
بین هذه القوى جوهرى. وبدونه لا يكن توجيه سلوك الإنسان بالأخلاق الطيبة التى تستحق 
الغناء. وهنا من الواضح أن الغزالى بربط بطريقته الخاصة بين العناصر الأفلاطونية والأرسطية 
عن الأخلاق. 


والإنسان قادر على تصحيح نفسه إذا ما طبق هذا على نفسه بوعي. هذا ثابت بالمشورة 
والحث المتكرر من جانب المعلمين الروحيينء وهو ما لم يكن مكنا أن ينتقل من جيل إلى جيل آخر 
إذا لم تكن له أهمية. إنها دعوة مستمرة لنا أن نغير ما يمكننا تغييره من طبيعتناء ويمكن أن 
تقودنا إلى النجاة وإلى الله سبحانه وتعالى "' ويشرح الغزالى أن القصد من وراء المجاهدة ضد 
الروح الجسدية لا يعنى كتمان الغضب والرغبة تماماء لأن هذا مستحيل. وبدلا من ذلك يهدف 
لإعادتها إلى مستوى الاعتدال المنظم الذى هو وسط بين تطرفين. وإذا ما حكمنا بهذ القاعدة. 
يصبح الغضب شكلا جيدا من أشكال الغيرة والحمية عندما يخلو من الاندفاع والجبن "'. وعلى 
العموم توجد الأخلاق لكي تجعل الإنسان قويا داخل الحدود التى أملاها العقل. 


ومعظم التاس عليهم أن يجاهدوا فى سبيل الكمال الأخلاقى أولا من خلال التعليم الذى 
يتلقونه فى صغرهم» ثم من خلال التحكم فى النفس والمجاهدة عندما يكبرون. وثمة مثال على 
مشل هذا التدريب هو فعل شىء لا يكون المرء معتادا على فعله والمواظبة عليه بحيث يصير 
بالتدريج عادة مكتسية يستمتع الره بها. وإذا ما واظب رجل متكبر على القيام بأفعال من قبيل 
التواضع يمكنه. مع مرور الوقت» أن يصير متواضعا. وإذا جعل الرجل البخيل نفسه يقوم بأعمال 
متحررة فإنه يكن أن يصبح كرعا ". وقد فهم الغزالى الحأثير المتبادل بين القلب المريد والجسد 
الفاعل: فالقلب يوجه نفسه نحو إحراز الأخلاق الطيبة على حين أن الجسد يفعل ما هو معلوم أنه 
خير. ومن هنا فإن كل خاصية من خواص القلب تؤثر فى الجسم بحيث يتحرك بالتوافق مع تلك 
الخاصية. وكل فعل للجسم ربا يكون له تأثير على القلب. ١‏ 
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ويتألف المجلد الغالث من كتاب "إحياء علوم الدين" أساسا من وصف الضعف الأخلاقى أو 
الرذائل التى يسميها الغزالى " ما يعم ضرره " مشل الجشع والنفاق والإفراط فى الرغبات. وعلى 
النقيض من ذلك يتناول القسم الرابع " ما يجلب الثواب" مشل التوبة والشكر والشقة بالله والحب. 
وهذه أمور سبقت مناقشتها من جانب الصوفية السابقين مشل المحاسبي والكلاباذى والسراج 
الطوسى (ت ۳۷۸ ھ / ۹۸۸ م ) وكانت تسمى (مقامات) لأن الصوفي يتقدم روحيا بالارتقاء 
إلى هذه المقامات واحدا بعد الآخر فى خطوات تراتبية. وفى الكتب التى جاءت بعد "إحياء علوم 
الدين". ذهب الغزالى إلى أبعد من ذلك وركز على المأثورا ات فى السلوك الأخلاقي. وأول هذه 
بالنسبة للإنسان أن يتصرف تجاه الله مثل عبد مطيع؛ والثانى أن يشعر بالتزامه التصرف إزاء 
الآخرين كما يحب أن يتصرفوا إزاءه فى الموقف نفسه. هذا هو أساس الاحترام المتبادل الذى تجده 
كثیرا فى الأخلاقيات الحديشة؛ والذى تتضمن مبادؤه الأمر التصنيفي» ولكن أبا حامد الغزالى 
يضع آراءء على أساس الحديث النبوي الذى يعنى أن المؤمن يحب لأخيه ما يحب لنفسه. والمبدا 
الثالث هو أن المعرفة يجب أن تستخدم لتنقية القلب» والمبدأً الرابع أنه لا ينبغى على الإنسان أن 
يحتفظ لنفسه بأبة منافع من الدنيا غير ما يكفى قوت سنة. ٠‏ 


وقد اعتقد الغزالی بشكل راسخ أن الطبيعة البشريةء بعكس الملامح الجسدية البشريةء ليست 
ثابتةء ولكن يكن تهذيبها بالتوجيهات الأخلاقية. وقاده هذا الاعتقاد إلى تشكيل أفكار عن 
الطريقة المثلى لتربية الصغار وتعليمهم. فقد كان يعتقد أن الميول الطبيعية والغرائز لا ينبغى 


جزء جوهري من الطبيعة وهدفها الحيوي واضح إذا فكر المرء» مثلاء فى الرغبة فى الطعام أو 
فى الجماع."' لقد خلقت روح الطفل غير كاملة ولكن يكن جعلها كاملة من خلال التوجيهات 
الأخلاقية وتغذيتها بالمعرفة "' والتوجيه الذى أوصى به يتضمن تحفيز عقل الطفل على حب 
التقشف فى المأكل واللبس على السواءء ومنعه من الارتباط بأصدقاء السوء» وغرس آداب المائدة 
فيه وأصول العبادة. ويجب أن يتعود على النشاط ولا يسمح له بالنوم أثناء النهار. ويجب أن 
يتربى على الأدب والكرم مع رفاقه» وأن ينصت بحرص إلى أولئك الذين يكبرونه سنا “٩‏ 
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هذه التوصبات وما ياثلها تهدف إلى إبعاد الطفل عن أي شىء يكن أن يسبب الانحلال 
الأخلاقي ويدف إلى تطور حسه بالمعايير الأخلاقية. ويحذر الغزالى من أي شىء يكن أن يكون 
له تأثير سيئ على أخلاقيات الطفل. حتى ولو يظن أحيانا أن مشل هذه الأشياء لها جانب 
إيجابي. فهو مغلاء يعتقد أنه لا ينبغى للأطفال أن يسمعوا الشعر الذى يرد فيه ذكر الحب وما 
يتعاق بالحب ''. وفى مسألة الثواب والعقاب اعتقد الغزالى أن الأطفال يحتاجون إلى التشجيع 
فى مواجهة الآخرين عندما يأتون عملا طيبا» بحيث يعتادون التصرف على هذا النحو. وإذا فعل 
طفل شيا خطأً يجب تجاهله فى المرة الأولى. خصوصا إذا انتابه الخجل من فعله. فإذا عاد إلى 
فعله» فيجب تأنيبه على انفراد ويجب شرح الخطأً الذى ارتكبه بدون المغالاة فى توبيخه. وهذا 
لكي لا يصبح الطفل لا يبالى بالتوبيخ أو بفعل الخطأً وذلك لكى لا تفقد هذه الكلمات تأثيرها 
على قلبه. " 

وكان يعتقد أيضا أن اللعب له أهمية خاصة فى تطوير ذكاء الشخص الصغير ؛ ولأنه تحويل 
عن الدراسة فإنه يمكن أن يجعل الطفل مستعدا وشغوفا بالتعلم: " ذلك أن منع الصبي من اللعب 
وتحميله عب» الدراسة المستمرة ييت قليه فقط» ويخدر ذكاءه ويفسد حياته كثيرا لدرجة تجعله 
يتحايل للهرب من الدراسة ""'. وفى سياق آخر يقول الغزالى إن الأطفال يجب أن يلقوا تعليما 
روحياء يتعلموا أن يكونوا زاهدين ويمنعوا من دراسة الكلام والمجادلة *'. 

الحرية والسياسة 

لا تختلف الخطوط العريضة لفهوم الغزالى عن الحرية كثيرا عن مفاهيم المذهب الأشعري. 


وكان يعتقد أن الإنسان مجبر فى اختياراته. ففى فعل الحريق» مغلاء لا بوجد عنصر اختيار لأن 
خصائص النار والمواد المشتعلة. والظروف اللارمة للاشتعالء موجودة بدون أي إدراك أو اختيار 


(1) نغسه ۷۳. 

(؟) نفسه. 

(۳) ميزان الأعمالء .٠١١‏ 

.۹٤ ١ إحیاء علوم الدین؛ ج‎ )٤( 
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من جانبها. وعلى الطرف الآخر فإن أفعال الله نابعة من اختيار مطلق. لا يشويه التردهء لأنها 
تفيض من علمه الواسع. وبين هذين الطرفين يكمن فعل الإنسان وهو ما يعنيه الغزالي بعبارة 


"'مجبر فی اختیاره ". 


حقا إن اختيار الإنسان أحيانا للفعل يبدو وكأنه يشى بحرية داخلية. ولكن الغزالى كان يظن 
أن فعله تعبير عن " الإرادة الشخصية الحى يقترحها العقل " 'والإرادة البشرية ليست حرة بصفة 
مطلقة لأنها خاضعة لمشاورة العقل. وقدرة الإنسان على الفعل خاضعة أيضاء والفعل نفسه مغل 
حركة فى مكانها. خاضع للقدرة. بالنسبة للغزالى تبدو هذه العناصر الثلاثة: الإرادة. والقدرة. 
والفعل مقدرة منذ الأزل باعتبارها جزءا من القدرية التى لا فكاك منها. هذه النظرية متسقة 
مع رؤية الغزالى الكلامية بأن " الله العظيم هو الفاعل الأصلى لكل شىء "". يوجد الإنسان 
باعتباره فاعلا بطريقة مختلفة: فقد خلق بقدرته المتعلقة بإرادته وأيضا معرفته. وينسب الفعل 
إلى الإنسان بصفة مجازية بالطريقة نفسها التى يكن بها نسبة إعدام مجرم إلى الرجل الذى ضريه 
فعلا بالبلطة. أو القاضى الذى حكم عليهء أو الحاكم الذى أقام المحكمة. 


وتقوم إرادة الإنسان على أساس قدرة التسييز بين الخير والشر. وهذا التمييز نوع واحد من 
الفهم العقلاني. والفعل الذى تنفذه الإرادة يبدو خاضعا لحكم العقل. والأفعال البشرية مقدرة 
من حيث إن لكل إنسان إمكانيات مقدرة لم يخترها. وفى كل إنسان إرادة وعقل خاص يوجه 
مارساته؛ ولكن» من مفهوم أنطولوجى» تبدو الأفعال فى عالمه نتيجة الإرادة الإلهية التى تخلق 
فى قلب الإنسان الإرادة. والمشاورة والدوافع. وكل حدث فى هذا العالم إنغا هو إتعام لمشيئة الله قى 
التحليل الأخير "' وبعد وفاة الغزالى صار هذا النوع من القدرية عقيدة أصولية لمختلف الصوفيةء 
وبعضهم. مغل تاج الدين بن عطاء الله عباس السكندرى. تمادى واعتقد أنه يجب التخلى عن 
إرادة الإنسان لأنها ليست سوى ظل باهت للمشيئة الربانية التى تحكم كل موقف وكل حادث. 


۔.۲۵٤‎ ء٤ نقسہ ج‎ )١( 
.۲۵٣٣-۲۵۵ نشسه.‎ )۴( 
.١١ قارن اقتصاد.‎ )۳( 
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والمهمة التى خلق الإنسان من أجلها هى المعرفة والعبادة ولهذا فهو بحاجة إلى مجتمع آمن 
يعيش فيه. وقد شكلت الظروف الاجتماعية والسياسية جزئيا بواسطة الإتسان وجزيا بمشيئة الله: 
یکن للاتسان فقط فی بعض الأحیان أن یحمی روحه» وجسده وتمتلکاته وبیته وطعامه» ولکنه لا 
يستطيع أن يكون متدينا حقا ما لم يكن هناك من يهتم بهذه المشاغل ١‏ أي الدولة القادرة) “ 
ومن ثم فإن وظيفة النظام السياسي حماية الأفراد وأن يقدم لهم الأمان حتى يمكنهم أن يكرسوا 
أنفسهم لشئونهم الشخصية. وقد اعتبر الغزالى أن أمن البلاد أساس الحكم وأمر جوهري للصالح 
العام لارعايا. إذ يجب تأسيس الحكومة على مبادئ الوحدة والسيادة: " لا يكن أن يكون هناك 
نظام للدين بدون نظام فى العالم الدنيوى [ أى الدولة ) التى يمكن أن توجد فقط من خلال قائد 
يأمر ويطاع "."' ويجب على المرء أن يفهم أن الغزالى عاش فى زمن استشرى فيه الانشقاق 
السياسي. ولهذا أحس بالحاجة إلى سلطة يمكنها أن تفرض الوجود السياسى وتبين سيادتها والحياة 
السياسية والثقافية. وبدون وجود مشل هذه السلطة يبدأ الناس فى التصرف وفقا لانحيازاتهم 
الخاصة. عا يؤدى إلى الانشقاق والدمار. وفى مقالته المعنونة " التبر المسبوك فى نصيحة الملوك" 
التى ترجمت إلى اللغة العربية من الأصل الفارسي فى سنة 0۹۵د / ۱۹۹م وتنسب عادة إلى 
الغزالى» يتم التأكيد على حقوق الدولة فى السيطرة والسيادة. وأيضا الواجبات التى يجب أن 
يضطلع بها الحاكم. وواجب الحاكم أن يهم بشعبه وأن يلزم نفسه بالمشل العليا والعدلء لأن العدل 
هو القيمة التى تحفظ لأية حكومة شرعيتها. وأحد الأسس التى يقوم عليها العدل هو مجاهدة 
الحاكم والولاة الذين عينهم ليروا أن قانون البلاد مطبق يساواة وبصرامة على المواطنين جميعا. 
ومن أجل هذا قدم القاعدة التالية لكل الذين فى مواقع المسئولية : "فى كل شىء يعرض عليك 
صدق أنك واحد فى جماعة من الرعية وأن الواحد منهم ند لك ولهذا لا تقبل لأى مسلم ما لا 
تقبله لنفسك ؛ وإذا فعلت غير ذلك فإنك تخون الناس الذين تحت حكمك وتضله "."“ 


وعلى أية حال. لا يذكر الغزالى فى كتاب إحياء علوم الدين “' شيئا عن العدل فى الحكم 
ولكنه يركز على ما رأى أنها الوظائف الرئيسية للدولة: حفظ النظام وتسهيل ما يدخل فى 
الصالح العام. ويتطلب هذا حاكما قويا» حتى لو كان ظالما وفرديا. وقد تشكلت مل هذه الأفكار 


,٠١١- ٠۰١ نشیف‎ )۱( 


() نقسه. .۱١0‏ 
(۳) الحبر المسبوك. ۲۳ ؛ وعن الجزء الشانى من هذا الكتاب انظر ما سبق الغصل العاشر. 
(£) ج ۳ £۰ -١عا,‏ 
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عن الحكم والقيادة عندما كان الغزالى يعيش تحت حماية الخليفة العباسي المستظهر (حكم 
۵۱۲-۷ هھ / ۱۰۹٤‏ -۱۱۱۸ م ). ولا كان الخليغة وموظفوه رعاة الغزالى فلا غرابة فى أن 
نجده يدافع عن شرعية الخلافة العباسية ويهاجم أعداءهاء مثل الإسماعيلية. والاعتقاد بالشورى. 
أو بعبارة أخرى. تعيين زعيم بعد الانتخاب. كان العباسيون قد تخلوا عنه لصالح النظام الورائي 
الذى جاء به الأمويون. وقد أوصى الغزالى بدأ الشوكة. أو القوة. فى تولى الزعامة. ووفقا لهذا 
المبدأ يصبح الفرد خليفة شرعيا لمجرد الحصول على موافقة أولئك الذين يمسكون بزمام القوة فى 
المجتمع المسلم. وموقع الخليغة» الذى قام على أساس مشل هذه الشوكة. يفترض أنه يقوى بالتأييد 
الجماهيري من الأتباع والمؤيدين وطاعة غيرهم من الناس. ' والزعيم المعترف به يجب أن يكون 
صاحب فهم ناضج» وسلامة النظر والسمع؛ وأن يكون حراء لم يسه الرق. ذكرا وليس أنثى» ومن 
أبناء قبيلة قريش. قبيلة النبي عليه الصلاة والسلام. وقد شكك الجوينى فى ضرورة هذا الشرط 


(e 


الأخير. 
الحب الإلهي والجمال 


إن الهدف من كل الجهاد المعرفي الذى قام به الرجال المتدينونء إنغا هو حسبما يقول الغزالى. 
الحب الإلهي. إنها أيضا المحطة الروحية الأخيرة. نهاية الطريق الصوفي إلى الله. أما المحطات 
الأخرى» مشل الخقة بالله» والصبر» والزهد. فهى مراحل إعدادية يجب أن ير من خلالها المسافر 
على طريق الله قبل أن يتمكن من الوصول إلى هدفه ونيل الحب الإلهي. هذا النوع من الحب لا 
يكن الوصول إليه ما لم يحارب الإنسان ضد رغباته الدنيوية ومغرياتها ويححول بكامل إرادته 
إلى الله. والرابطة بين الحب والمعرفة قائمة على أساس الاعتقاد أنه " لا يكن الحصول عليه سوى 
بعد المعرفة... وإذا وجد أحد فى وعيه بشى» ما سرورا وراحة» فإن العارف يحب هذا الموضوع“' 
والحب الإلهى أكثر من حالة إثارة: إنه شىء عميق يعطى دفعة روحبةء فيها ينصهر العلم والفعل 
تجاه الآخرين بحيث إن الشخص الذى يسير, على هذا الدرب يرضى الله ويكون سعيدا فى نفسه. 
وما ييز رجلا يحب الله نقص اهتمامه با لمع الدنيوية والطريقة التى يتخلص بها من أي قلق من 
أجلها. 


.۸-١۷۷ فضائح الباطنية.‎ )١( 

(۲) قارن أبو المعالى عبد المالك الجوینی. كتاب الإرشاد ‏ طبعة موسی وعبد الحمید. القاهرة. ۱۹۵۱ م -٤۲١‏ 
EY‏ 

(۳) إحیاء علوم الدین؛ ج٤۔. .۲۹٩‏ 
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وجذور ما نسميه "الحب" فی الإنسان نوع من حب الذات» فالإنسان يحب نفسه ووجوده 
وسيحاول بالغريزة أن يحافظ عليها. ونعرف أن الإنسان يكره الموت ويتجنب الأماكن التى تحمل 
خطرا على حياته. وهو يحب الأشياء المحيطة فى تناسب مباشر مع قدرتها على إطالة عمره: 


" يحب الإنسان هذه الأشياء. ليس لأنها على ما هى عليه ولكن من أجل الرابطة التى تربط 
بينها وبين اتمام حياته. وقد يحب ابنه حتى لو لم يلق منه شيا ويتحمل المصاعب من أجله ببساطة 
لأن ابنه سوف یستمر فی الحیاة من بعده. وفی بقاء ذریته یری بقاءه... کما لو کان سیشکل جز ا 
من خلیفته عندما لا یکون هو نفسه حیا"." 


وينبع ا لحب من مجموعة الوظائف الحيوية لاستمرار حياة المرء وهو نوع من النظام الدفاعي 
الداخلي عن وجود هش بشكل مستمر. هذا هو السب فى أن الناس ييلون إلى حب أولئك الذين 
يعاملونهم معاملة حسنةء لأنه إذا تصرف شخص برقة ولطف تجاه شخص آخر» فإنه يقوى قوة 
الآخر على الوجود» ويحب الإنسان من يدعمون قوته وكرامته على السواء. وعلى أية حال» يكن 
للاتسان أن يحب أيضا شيئا بسبب جماله الحسي أو يحبه لذاته. بغض النظر عن أية قيمة نفعية 
قد تكون له. هذا هو الحب الحقيقى والصادق, والذى هو أكيد من حيث دوامه. وهو ينتج عن 
جمال الأمر الواقع. لأن كل الجمال يحظى بحب شخص عارف به ويحبه لذاته."' ولا يكن أن 
يكون الجمال مقصورا على نمط واحد ؛ إنه يكمن فى تام الشى»ء نفسه الذى يكن الاستمتاع به 
من جانب شخص واع به. کما أن الجمال لا یرتبط بکمال الأشیاء التى تدركها الحواس» ولكنه 
يتضمن كل شىء يوصف بأنه حسن. ويمكن توسيع معنى الحسن وال جمال ليشمل الخير والفضيلة. 
هذا النوع من الجمال يدرك بالرؤية الداخلية. وليس بحاسة النظر الجسدية. "' 

إذا نظرنا بعد ذلك إلى الدوافع إلى الحب نجد أنها جميعا تؤدى إلى الله. فالإنسان يحب 
ما يحفظ وجوده» وهو الله الذى ينح الحياة ويقويها بخلق الوسائل التى تكفل استمرارها. وإذا لم 
يفعل» فإنه لا يعرف ذاته ولا يعرف ربه. الحب هو ثمرة المعرفة “' وإذا أحب إنسان أولثك الذين 


(1) نشسه.۲۹۷. 
() تفسه. ۳۹۸ . 
(۳) نسه. ۲۹۹. 


. ۳۰١ تفه‎ )£( 


560 


يفعلون الخير له فسوف ينقاد إلى منبع البر والإحسان الحقيقي. الله والبشر خيرون لأحدهم الآخر 
بسبب خير الله سبحانه وتعالى ورحمته تجاههم. والنعمة الربانية تتأتى من الحكمة المطلقة التى لا 
تتحرك بدافع من رغبة أو طلب للكسب. والجمال الذى يتبدى فى الأشياء المرئية والجمال الداخلي 
فى الشخصية يحبها الإنسان بقدر متساوء والعقل الذى ينيره الإيان يبين أن الله هو المصدر 
الخالد لكل الجمال الكائن فى هذا العالم. وإذا ما استطاع الإنسان أن يكسب مشل هذا الحدس 
الصوفى عن أسباب الحب وجاذبية الجمال» يمكنه أن يجد المتعة فى معرفة الله وطرقه فى توجيه 
مسار العالم؛ وقد يصل إلى الحب الإلهي. 


وتقتع الغزالى فيما بين السنة بلقب " حجة الإسلام ”. وهذا اعتراف بحقيقة أنه دافع عن 
أسس العقيدة الإسلامية. وبحث الغكر الإسلامى عمن يرشده بعد أيامه إلى المفاهيم الفلسفية 
والصوفية فى محاولة لتفسير التعاليم الدينية بالانتباه إلى أعمق معانيها. بيد أن الغزالى يؤكد 
على أن الفكر العقلي يجب أن يكون محدودا فى نطاق معلومات الدين. على أنه يجب أن يقربهم 
إلى عامة الناس. هذا الموقف المححفظ له تأثير سلبي على الحركة الفلسفية ؛ وبعد وفاته فقدت 
الأعمال الفلسفية بريقها واستقلالها عندما تعرضت الأعمال الفلسفية لمفكرين مشل ابن رشد 
لكشير من العداوة الصريحة. 

أما بالنسبة للتصوف» الذى كان قد توقع أن يقدم الحل لسؤال الشك واليقينء فكان بعد 
مائتي سنة من وفاته عاجزا عن الاحتفاظ بسيادته على الفكر الإسلامي. وقد شهد القرن السادس 
الهجري / الثانى عشر الميلادي والقرن السابع الهجري / الشالث عشر الميلادي اعلى نقطة فى 
الحركة الصوفية ؛ ويعدها بدأ الاضمحلال وزاد القلق بشأن تنظيم مختلف الطرق الصوفية وتم 
اختراع شعائر خاصة وسادت الأقاويل عن حدوث المعجزات. وباختصار صارت الحركة الصوفية 
أرضا خصبة لتفريخ كل أنواع اللاعقلانية. وعلى أية حال كانت أعمال الغزالى قد احتفظت 
بتأثيرها حتى اليوم الحالى ؛ وكتابه إحياء علوم الدين يلقى اعحرافا عاما بأنه أعظم إسهام قدمه 
فى الأدب الديني. 
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القفصل السادس والعشرون 
الأدب المسيحى العريى فى الحعصرالعياسى 


المحهد البابوى للدراسات الشرقية بروما 


يضم الأدب المسيحى العربى فى أوسع معانيه كل كتابات المسيحيين الناطقين باللغة العربية. 
بيد أننا سوف نقصر اهحمامنا هنا أساسا على الأدب الدينى للمسيحيين الناطقين بالعربية. فقد 
تم تعريب السکان النصاری فى شمال أفريقيا وغرب آسيا داخل العالم الإسلامى فى مدى ما يزيد 
على ثلاثة قرون من الزمان. ولكن التعريب مضى بسرعة أكبر فى بلاد الشام وفلسطين» واستكمل 
تماما فى شمال افريقيا بحلول القرن الرابع الهجرى/ العاشر الميلادى. 


وعلی الرغم من دراسة چورچ جراف 6۲۵۴ ع۲٥٤6‏ التی تحمل عنوان: 


Geschichte der christlichen arabischen Literatur (S5vols.) 


لا يزال الأدب المسيحى العربى غير معروف نسبياء كما أن ما نشر فيما يتعلق باموضوع 
متناثر ومبعثر. وقد نشر حوالی أربعين مجلدًا فى سلسلة ا:0 اع٥٣۴‏ (باریس)» 
وbڪ Corpus Scriptarum Chistianurm Orientaliumn‏ (لوثان) مع ترجمات إلى اللغات 
الأوريية. وفى زمن أقرب خرجت عشرة مجلدات تقريبا فى مجgaعة Patrimoine Arabe‏ 
Chretien‏ )يون وروla(« ln‏ حاولت مجlة Bulletin d‹Arabe Chretien‏ تقدیم قائمة 
ستوية بالکتب (١٩۱۹۸۳-۱۹۷م)‏ ومنذ سنة ۱۹۸۷م انيط هذا العمل بمجلة عd‏ eاParo‏ 
[rien‏ (کاسیلیك لبنان). 


وقد اخترنا هنا تصنيفا حسب الموضوع. بدلا من اتباع جراف فى تصنيف الكشّاب حسب 
جماعاتهم الى ينتمون إليها. وعلى اية حال» ومع مراعاة حدود المساحة. فإن هذا قد يجلب 
المخاطرة بتقديم ما هو أكثر قليلا من قائمة جرد. وسوف يجد القارئ أنه من السهل تاما أن يلا 
الغراغ فيما يقال هنا باللجو ء إلى كتاب جراف (أو کتاب نصر الله Histoire du mou ement‏ 
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dans Léglise melchite‏ itteraireا‏ فى حالة ا لمۇلفين من أتباع المذهب الملكانى). وفى بعض 
الأماكن. خصوصا فى الأقسام اللاهوتية. أدى البحث الذى قام به كاتب هذه السطور إلى جعل 
التجميع نمكنًا. ومصطلحات أكثر عمومية. عمد كاتب هذه الورقة إلى أن يفحص بنفسه حوالى 
ثمانين بالائة من الكتب المذكورة. 


لن أهتم هنا بترجسات الكتاب المقدس. الشائعة بدرجة كبيرة. فهى مهمة بالنظر إلى المحاولات 
التى بذلت لتحسينهاء سواء من حيث الدقة أو من حيث رشاقة الأسلوب. وما يجدر ملاحظحه 
بشكل خاص ترجمة الأناجيل الأربعة فى نشر مسجوع» وترجحة المزامير فى شكل «الرجز». كما 
أننى لن أهعم بشروح الفقرات الصعية فى الكتاب المقدس؛ التى تميل إلى أن تكون مكتوبة لكى 
تغبت موققًا لاهوتيًا خاصًا. هذه هى الحال مع شروح ساويرس بن المقغع؛ . أسقف الأشمونين أو أبو 
زکريا يحيى بن عدى» أو أبو على عيسى بن إسحق بن زرعة. فى القرن الرابع الهجرى / العاشر 
الميلاد؛ مع شروح عبدالله بن الطيب أو إيليا النصيبينى من القرن الخامس الهجرى/ الحادى 
عشر الميلادى؛ وشروح إبراهيم بن عون فى القرن السادس الهجرى / الشانى عشر الميلادى؛ وابن 
الراهب» وبطرس السدمنتى. وفوق هؤلاء جميعًا شروح أبو الفضانل صفى الدولة بن العسّال؛ فى 
القرن السابع المجرى/ الثالث عشر الميلادى. هذه النصوص تنتمى إلى اللاهوت أو الفلسفة أكثر 
غا تنتمى إلى التفسيرات. ومن ثم فإننى سوف أقيد نفسى بدراسة شروح الكتاب المقدس با معنى 
المحدد. أى تلك الشروح التى يعلق فيها المؤلف على كتاب بعينه فى الكتاب المقدس» مثلما 
يقوم عالم فى التفسير بتفسير سورة بعينها من القرآن الكريم. 

وهناك تفسير واحد فقط كامل للعهد القديم باللغة العربيةء كتبه الفيلسوف والطبيب الشهير 
أبو القرج عبدالله بن الطيب (ت ۳۵٤ھ‏ / ۳١٤١٠م).‏ وهو مؤلف تفسير كامل للكتاب المقدس» 
واستلهم هذا العمل من الكَمّاب الذين كتبوا بالسريانية. مغل یشو عداد المروی الذى كتب شرخا 
لسفر التکوین. وشرحه فلسفی ولاهوتی وروحانی فى طبيعته. 

وفى نهاية القرن السادس الهجرى/ الثانى عشر الميلادى» كتب أبو الفخر مرقص بن قنبر؛ وهو 
قن قبطی من دمیاط صار ملکانیًا کتب تفسیرا كاملا عن التوراۃ کان رمزًا ومجازیًا ومسیحيًا 
فی نظرته. وهو تفسير روحانى للغاية» كل شىء فيه رمز للحقائق المسيحية: الكنيسة» والطقوس 
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والأسرار المقدسة. لاسيما التعميد. والتويةء والحناول (الافخار ستياً). وكان هذا التفسير هو 
الذى ساعد على تكوين جماعة صغيرة من معارضى البطريرك القبطى. خاصة بسبب تأكيده على 
طقس الاعتراف. وهناك أربع نسخ معروفة من هذا التفسير؛ إحداها مطولة, والثانية متوسطة 
للطول والتفسير مطول والثانى متوسط الطولء الثالث تفسير قصير؛ والرابج موجز. 


كانت الزامير تلعب دانًا دورا مهنا فى كل الجماعات المسيحية. ومن ثم فليس هناك ما 
بغير الدهشة أن نجد لها أربعة شروح» مستمدة من الجماعات المسيحية الشرقية الكبيرة الأربع: 
تفسير نسطورى. كتبه أبو الفرج عبدالله بن الطيب» وتفسير ملكانى» كتبه عبدالله بن الفضل 
الأنطاکی القرن الخامس الهجری/ الحادی عشر المیلادی» وتفسیر يعقوبی كتبه ديونيسيوس بن 
الصلیبی (القرن السادس الهجری/ الثانى عشر المیلادی)؛ وتفسير قبطى كتبه سمعان بن كليل 
بن مقاره (القرن السادس الهجرى/ الغانى عشر الميلادى). 


وأخيرا لدينا تفسير لسفر دانيال» مع مقدمة (تم نشرها على حين لم يتم نشر التفسير نفسه)؛ 
يراجع فيها المؤلف قصة دانيال. ليدحض أقوال أولئك اليهود الذين تمسكوا بأن دانيال لم يكن 
نبیّاء ویحاول أن یشرح لاذا حظی دانیال بهذ! التکریم کله فی بابل ولیس فی القدس. کان هذا 
التفسیر من عمل أبی السری بشر بن السری» وهو قسیس ملکانی من دمشق اشتهر حوالى 
سنة ١٣د‏ / ٠١۸م‏ وعرف قبل كل شىء بأنه مترجم ومفسّر للعهد القديم وبأنه مؤلف العظات 
الطقوسية. 


وفى القرن الشالث الهجرى / التاسع الميلادى» ترجم ابن السرى الأناجيل وشرحهاء وهو كتاب 
مفقود. على الرغم من أن الأسعد أبو الفرج بن العسًال (۸٤٦ه‏ / ١٠۲٠م)‏ قد ذكره. وفى حوالى 
٣ه‏ / ١٤۸م‏ فى العراق» كتب نوفوس» أسقف نصيبين شرحًا لإنجيل يوحناء ولكن الترجمة 
الأرمنية هى التى بقيت فقط. وفى القرن الرابح الهجرى / العاشر الميلادى» ألف ساويرس أسقف 
الأشمونيين (مات فى أثناء بطريركية فيلوتيوس ٠۳-۹۷۹‏ ١٠م)‏ تفسيرا للأناجيل لم يعد موجودا 
فى شكله المخطوط. وفى القرن التالى ترك أبو الفرج عبد الله بن الطيب تفسيرا كبيرًا للأناجيل 
الأربعةء مستلهما فى الجزء الأكبر من تفسير تيودور المصيصىء ولكن أيضا من آباء الكنيسة 
مشل يوحنا ذهبى الفم. بل واثنين من المؤلفين اللاتين. أمبروز الميلانى وأوغسطين؛ وتسبق هذا 
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التفسير مقدمة عامة محكمة عن الحاجة إلى التفسير. ومن مصر لدينا تقسير لإنجيل متى كتبه 
سمعان ابن کلیل (القرن السادس الهجری/ الثانی عشر المیلادی). أفاد بشكل کبير من آباء 
الكنيسة (إيوزسبيوس» والناسيوس» وذهبى الفم» وباستل» وجريجورى النيسى» وإفرايم» وكوريل 
المقدس. وساويرس الأنطاكى) وأخيراء فى القرن السابع الهجرى / الثالث عشر الميلادىء عزل 
بطرس السمنودى المبادئ الحاكمة لتفسير الكتاب المقدس فى كتابه الشهير «القول الصحيج فى 
آلام السيد المسيح». 

وفيما يتعللق بأعمال الرسل والرسائل الكائوليكية. فلدينا فقط ترجمة وتفسير ابن السرى؛ 
المحفوظة فى مخطوط بالخط الکوفی بتاريخ ۳٠۲هجرية‏ / ۷١۸م) ۸٣45.151(‏ iة١581).‏ وقد 
أضاف هذا المؤلف نفسه عددا من شروح الكلمات فى قوائم مرفقة بترجمته لأعمال بولس. 

وقد ألّف المؤتمن بن العسال (مات بعد ٤١٠ه/‏ ١٠١٠ءم)‏ مقدمة عامة لرسائل بولس» مؤلفة 
عن سيرة لهذا القديس» وملخص عن غرض كل رسالة وسياقهاء مع قائمة بالموضوعات العقيدية 
والأخلاقية. كما أن مساعد المؤتقن ابن العسّال» الوجيه يوحنا اليعقوبى» ترك تفسيرًا مسهبًا عن 
رسالة بولس إلى أهل رومية» وعلى رسالتيه إلى أهل كورنغة. ۰ 


وأخيرا. سفر الرؤيا ليوحناء كان موضوع تفسيرين مختلفين فى أثناء القرن السابع الهجرى/ 
الغالث عشر الميلادى» كتبهما بولس البوشى أسقف القاهرة؛ وأبو إسحق علم الرناسة إبراهيم 
ابن كاتب قيصر (مات فى النصف الغانى من القرن السابع الهجرى/ الثالث عشر الميلادى). 
والتفسير الأخير مكرّس للبحث اللغوى. يقارن المخطوطات المختلفة أحدها بالآخر (يونانىء 
وسریانی» وقبطی» وعربی ) لكى يكشف عن المعنى الحقيقى للنص. 
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القانون الكنسى 

بدأت الجماعات المسيحية تترجم منذ القرن الهجرى / الشامن الميلادى عددًا من مجموعات 
القانون الكنسى عن اليونانية. و القبطية. أو السوريانية إلى اللغة العربية. ويبدو أن الملكانيين 
فى بلاد الشام كانوا أول من حرك هذه العملية. وكانت النصوص تنتشر بسرعة فور ترجمتها من 
بلد إلى بلد آخر. وتقوم كل جماعة بتحسين ترجمتها عندما تسنح الفرصة. والمجموعات التى 
ظهرت فى القرن الغالث الهجرى/ التاسع الميلادى تم تنظيمها حسب التتابع الزمنى. ولم يحدث 
سوى فى القرن الخامس الهجرى / الحادى عشر للميلاد أن جمعت أول التصنيفات المنهجية التى 
عرفت باسم مجموعات القوانين الكنسية بصورة ارتجاليةء لتتخذ شكلها ا مكتمل فى القرن السابع 
الهجرى/ الثالث عشر الميلادى» خاصة مع ظهور «مجموع» أبى الفرج صفى الدولة بن العسّال. 
وفيما يلى نورد التصنيفات المنظمة منهجيا فقط. 


-١‏ المجموع الأول» تم تصنیفه ۲۸١٠م‏ وقد جمعه أبو صالح يؤنس بن عبدالله الذى يفترض 
أنه كان قبطيا (رغم أنه را كان عراقيا). وهو مجموع أولى صغير صنف فى ثمان وأربعين 
«جملة». والمقدمة مهمة بصورة خاصة لأنها طرحت على شكل إجابات على خمس نقاط مشيرة 
للشك: لاذا يكون هناك قانون کنسی. بینما لا یوجد شىء مشل هذا فی الأناجیل ؟ لاذا لا يطبق 
قانون القصاص؟ لاذا لا توجد قوانين تتعلق بالأمور الدنيوية (الوراثة وما إلى ذلك) ؟ لماذا كان 
هناك تشريع يعناول الزواج؟ اذا يُحرّم الطلاق ؟ وفى الأساس كانت كل من هذه النقاط يكن 
رؤيتها على أنها إجابة على سؤال رئيسى واحد, وتحديداء لاذا لا تمتلك المسيحية شريعة شأنها 
شأن الإسلام؟ 


-٣‏ وفى الفترة نفسهاء كتب أبو الفرج عبدالله بن الطيب كتابه «فقه النصرانية»» وهو 
مجموع يجمع بين التتابع الزمنى والمنهجية. ويتكون الجزء المنهجى من ثلاثة أقسام: (الزواجء 
الطلاق, والمواريث, والوصايا. والأمانات. والبيع والشراء والرق. والشهادة. واليمين» والضرائب)؛ 
والقانون الكنسى (مواصفات الطقوس والقانون الكنسى لرجال الإكليروس) والقانون الاجتماعى 
(المستشفيات والمدارس والأديرة) (انظر ما يلى). 
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۳- أصدر البطاركة الأقباط عدة مراسيم: خريستودولوس (۷٤١٠-۷۷١٠م)‏ عن الأسئلة 
المتعلقة بالطقوس الكنسية ؛ كيرلس الغانى (۷۸١٠-۹۲١١م)‏ عن الأسئلة الرعوية والإدارية ؛ 
جبریل الشانی بن تريق (١۳١١-١١٠١م)‏ عن أمور مشابهة. ولكن عن المواريث أيضا. وقد ترك 
الأخير كتابًا فى القانون الكنسى من أربعة وسبعين فصلا جيدة البنيان» تتناول القانون المدنى 
والدينى. 

-٤‏ فی سنة ٤۵۸د‏ / ۱۱۸۸م» قام ميخائيل أسقف دمياط. بتأليف كتاب ضخم فى 
القانون الكنسى اهتم بصفة رئيسية بالمسائل الدينية والطقوسية. ولكنه تناول أيضا العناية 
با مرضى والفقراء. والعلاقة مع المسلمين والهراطقة. والسحر, والزواج» والرق. وقواعد الوراثة. 

-٠١‏ فى أعقاب الأزمة التى هرت الكنيسة القبطية فى بداية القرن السابع الهجرى/ الثالث 
عشر المیلادی. والتی انتهت ببقاء الکرسی البطری رکی خاليًا من سنة ۱۲۱١‏ إلى سنة ۲۳۵١م‏ 
عهد المجمع الكنسى الذى جمع الأساقفة لأبى الفضل صفى الدولة بن العشال بمهمة تصنيف 
مجموع فى القانون الكنسى يستخدم قاعدة يحتكم إليها فى آى نزاع. وقد أكمله فى سنة 
٥ھ‏ / ۱۲۳۸م. هذا الکتاب الذی بلغ طوله اثنین وعشرین فصلاء حظی بنجاح کبیر: فقد تمت 
ترجمته فى القرن التالى إلى اللغة الجعزية الحبشية (ومن هذه اللغة إلى الإيطالية والإغجليزية). 
وصار نموذجًا يحتذى فى الجماعات المسيحية الشرقية الأخرى» وللموازنة على وجه خاص. وما 
يزال يستخدم» حتى اليوم» أساسًا للقوانين السائدة فى هذه الكنائس ولهذا الكتاب خاصية علمية 
لا تبارى ؛ فهو ينل أيضا محاولة لتعديل الشريعة الإسلامية فى المسائل الخاصة بالقانون المدنى. 


-٦‏ وفى الفترة نفسها تقريبًا فى مصر,. ألف ميخائيل أسقف أتريب ومليج. أيضا تصنيغا 
کبیرا فی القانون الکنسی وعلى الرغم من جدارته توارى فى ظل كتاب صفى الدولة بن العسّال. 


الكتابات اللاهوتية هى الموضوع الرئيسى داخل الفكر المسيحى العربى» وهى تستخدم كأفضل 
ما يكون للتعبير عن طبيعحه الجوهرية. ويتم تناولها بالتفصيل فى المجلد الثانى من دراسة جراف 
ها6 وفيما يتعلق بالملكانيين. فى دراسة نصر الله. وسوف أحاول هتا فقط أن أخرج عدذا 
قليلاً من الموضوعات الرئيسية. وهناك عدد من المؤلفات التى تقتصر على مخاطبة المسيحيين: 
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وعادة ما تكون هذه مجادلات فى المسيحية. وما بقى عبارة عن كتابات موجهة إلى المسلمين, 
حتى عندما يكون المسيحيون هم المخاطبين بها فى الظاهر. والواقع أن اللاهوت المسيحى العربى 
دائما ما يكون. على نحو ماء تبريريا واعتذارياء لأنه مضطر إلى الدفاع عن نفسه ضد الهجوم 
الإسلامى المتواصل. 

وكانت الجماعات المسيحية الشرقية منقسمة بشأن الديانة المسيحية نفسها. فقد أكدت 
جميعًا أن المسيح كان إلها حقًا وبشرًا حقاء ولكن كلا منها قدمت رواية مختلفة عن العلاقة 
بين هذين الجانبين فى المسيح. وقد أدى هذا إلى ظهور ثلاث مدارس مختلفة (أى مذاهب) 
أنصار الطبيعة الواحدةء المونوفيزيتيين (القبط» والسوريان والأرمن)؛ والنساطرة ؛ والملكانيون 
(البيزنطيون والمارونين) . 

ومن الإنصاف أن تقول إن كل لاهوتى يحترم نفسه كتب مقالة واحدة على الأقل للدفاع عن 
مذهبه ونقد المذاهب الأخرى. وكان أهمها. حسب الترتيب الزمنى'(*. 


تیموتی الأول (نسطورى) تيودور أبو قرة (ملكانى) أبو رائطة التكريتى (سوريانى) على 
بن داود الأرفادی (س) سعید بن بطریق (م) بو زکریاء یحیی بن عدی (س) ساویروس بن 
المقفع (قبطى) أبو على نظيف بن ين (م) أبو على عيسى بن إسحق بن زرعة (س) أبو الفرج 
عبدالله بن الطيب (ن) إيليا النصيبينى (ن) عبدالله بن الفضل الأنطاكى (م) أبو نصر يبحيى 
بن جریر التکریتی (س) ديونيسيوس بن الصليبى (س) عفيف بن المكين بن مؤمل (م) بولس 
الأنطاکی(م) إجناتیوس الثانی (س) إشوعياب بن مالكون (ن) بطرس ساويرس الجميل» أسقف 
ملیج (ق) أبو الفضل صفى الدولة بن العسال (ق) وأخوه المؤقن بن العسال (ق) ميخائيل أسقف 
أتريب ومليج (ق). 
وعلى أية حال» يذهب كثير من هؤلاء اللاهوتيين» الذين بعد أن أظهروا الفروق بين المذاهب 
الدينية المسيحية» استمروا يؤكدون على اتفاق أكثر عمقًا يوحد بينهم فى المسائل الأصولية. وهذه 
هى الحال» بصفة خاصة» مع تيموتى الأول وأبى راطبةء وأبى الفرج عبدالله بن الطيب» ويحيى 
ابن جرير التكريتى» وأبى الفضائل صفى الدولة بن العسالء والمؤتمن بن العسال - وبعض هؤلاء 
C= Coptic; M=Mclkite; N=Nestorian ; S=west Syrian.‏ )1( 
( وقد تم تعريبها على النحو المبين فى المتن. (المترجم) 
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اللاهوتيين مضى شوطا أبعد». وخصص فصولا منفصلة أو حتى مقالات بأكملها لبيان كيف أن 
المسيحيين متفقين فى عقيدتهم. ففى المقالة التى كتبها أبو على بن داود الأرفادى (بدأ بالقرن 
الرايع الهجرى / العاشر الميلادى) بعنوان « كتاب اجتماع الأمانة ومختصر الديانة ». يؤكد المؤلف 
على أن الانقسام بين المسيحيين له أربعة أسباب. وهى: الجهل. والهرى. والعصبية والرياسة. 
ويتناول ساويرس بن المقفع اختلاف العادات (الصيام» والختان» والإعداد لطقس الافخارستيا) 
ويحكم بأن كل التنوعات مشروعة, لأنها لا تؤثر على ما هو جوهرى. أما أبو على نظيف بن 
يمن؛ وهو فيلسوف وطبيب ملكانى من بغداد» فهو أول من يشرح أن المذاهب الثلاثة تعفق على 
المعنى. على الرغم من أنها قد تختلف فى «العبارة». ثم يحاول أن يبرر من الناحية الفلسفية 
موقف كل من المذاهب الثلاثة. ويوضح أبو الفضائل صفى الدولة بن العسال فى القصل الثامن 
من کتابه « فصول مختارة فی تغلیث التوحید» (کتبه فی سنة ۳۹٦ھ‏ / ۲٤۱۲ءم).‏ أن عدم 
الاتفاق ينصب على حفنة من المصطلحات الفلسفية. وما إن فر وبرر آراء المذاهب الغلاثة. حتى 
يقول لماذا يفضل المذهب اليعقوبى. أما ميخائيل أسقف أتريب؛ ومليج» فى الوجه البحرى بمصر؛ 
فقد ألف حوالى سنة ۳٤٦ھ/‏ ١٤٠٠م‏ مقالة فى جزءين, الجزء الأول منها يظهر أن المسيحيين 
مفقين على المواد الجوهرية فى العقيدة» وهى الشالوث ووحدة الرب. وألوهية المسيح وناسوته. 
والجزء الثانى من المقالة يهتم بالفروق. التى سببها الشيطان: ويوضح ميخائيل الرأى القائل بأن 
النساطرة والملكانيين. والفرنج والأرمن» يدحضون ما يبدو له خاطئا ويضع الفروق بين نسطوريوس 
والنساطرة فى زمانه. وينهى بقوله إنه لا يجب إعادة تعميد مسيحى» ولكن فقط الشخص الذى 
تخلی كلا عن دينه (مشل المسيحى الذى صار مسلمًا ويرغب فى العودة إلى دينه أو غير 
المسيحى). 

ويظن غالبية المسلمين أن النصارى ليسوا هوحدين. ومن ثم كان لابد من تثبيت هذه العقيدة. 
وقد حاول اللاهوتيون العرب إرساء التوحيد المسيحى من خلال مقاربتين مختلفتين» وهماء النقل 
والعقل. وتتبع المجادلة القائحة على النقل ثلاثة مسارات مختلفة: (أ) التوسل بالكتاب المقدس: 
وهذه هى الطريقة التى تبناهاء على سبيل المخال. أبو راطبة التكريتى (القرن الثالث الهجرى / 
“م) وساويرس بن المقفع أسقف الأشمونين. وإيليا النصیبینى (مات بعد سنة ۰٤٤ھ‏ /۹٤١٠م) ٠‏ 
والمؤلف المجهول لمخطوط سنة ۹١١١م‏ ؛ والمؤقن بن العسال ؛ (ب) اللجوء إلى القرآن نفسه: 
وهنا جد نصين حاسمين بصفة خاصة. المقابلة الثالغة بين إيليا النصيبينى مع الوزير المغربى» 
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والمخطوط مجهول المؤلف فى سنة ۲۹٠٠م‏ (ج) اللجوء إلى التراث الإسلامى: وهكذا يقيم إيليا 
قضيته على المفسرين (خاصة أبو جعفر محمد بن جرير الطبرى) وعلى علماء الكلام (ولاسيما 
الباقلانى). على حين أن المؤلف المجهول لمخطوط السبت يعتمد على الفقهاء والمحدثين. 

أما المجادلة اعتمادًا على العقل فتتبع عدذا من المسارات الفلسفية المختلفة. وهكذا يشرح 
أبو راطبة التكريتى أن التوحيد المسيحى ذروة الكمال: فعلى النقيض من كل كائن مخلوق» الرب 
واحد فيما يتعللق بالمادة (لأنه بسيط) والخالوث فى العدد؛ وهكذا فإنه «ليس كمثله شىء» 
(سورة الشورى: آية )١١‏ ويصيغ عبد المسيح الكندى (القرن الغالث الهجرى/ التاسع الميلادى) 
ردا على الاعتراض» على أساس من القرآن الكريم. بأن الله ليس له صاحبة ولا ابن. وعلى أية 
حال» کان آبو زکریاء» یحیی بن عدى» أستاذ الأرسطية فی بغداد بعد موت أبی بشر متى بن 
یونس» وآبی نصر محمد بن محمد الفارابی» هو الذى دحض رأى أبى يوسف يعقوب بن إسحق 
الكندى. ليبين أنه يوجد بالنسبة لأرسطو ليس ثلاثة أنواع من الواحد وإنما ستة. وأن الرب واحد 
فی جوهره ومتعدد فى صفاته ؛ إنه اتحاد يتضمن الغيرية. 

وهناك عدد من اللاهوتيين. يستلفت النظر منهم المؤلف المجهول من القرن الثانى الهجرى/ 
الشامن الميلادى» وإيليا النصيبينى» يختتمون عرضهم بإعلان عقيدة توحيدية فى أنقى أسلوب 
إسلامی. 

ويعرض اللاهوتيين عقيدة التشليث فى ثلاث طرق مختلفة: 

-١‏ قد يلجأون إلى الكتاب المقدس. وهذه المقاربة تتطلب إظهار أن الثالوث كان يلوح فى 
العهد القديم ثم تجلى واضحًا فى العهد الجديد. وهناك مؤلف واحد من بين كل اثنين يتبنى هذا 
ا منهج (بداية من أبى راطبة التكريتى). 

۲- قد یستخدمون التشابهات. مغلما هو الحال مع كشير من آباء الكنيسة. والفكرة بسيطةء 
أی إذا تأملنا العالم ا مخلوق وجدنا فيه كيرا من الأمشلة عن واحد ويتم التعبير عن الحقيقة نقسها 
فى ثلاثة أشكال مختلفة. فالمرء يستخدم كلا من المشابهات الطبيعية (العيون, والأشجار التفاح 
والشمس) والمشابهات الجسدية (الروح» العقل والجسد؛ الروح» الذكاء والكلام؛ الروح» الكلام» 
والحياة ؛ والإصيع يتكون من ثلاثة مفاصل). 
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۳- رها يقومون بتحليل الصفات الربانية. وفى هذه الحالء ينطلق المرء من ثلاثيات فلسفيةء 
لاسيما من الثالوثية الأفلاطونية الجديدة (الخيّر والحكيم والقوى) أو من الغلاثية الأرسطية (عقل 
عاقل نفسه ومعقول لنفسه) «التی اکتشفها » یحیی بن عدى» أو من ثلاثيات أخرى تتفق مع 
النظام الفلسفى لؤلفى المقالات. وإذا ما سثلوا لاذا يقيدون أنفسهم بشثلاث صفات» يرددون بأن 
ما يهمهم هى الصفات الجوهرية. مشل الوجود والحياة والحكمة. التى تتمايز عن «صفات الإضافة 
أو النسبة» وعن «صفات الفعل». 


وفى سبيل تأكيد ألوهية المسيح. ينطلق معظم اللاهوتيين من التأكيد القرآنى على أن المسيح 
«كلمة الله». وما أن كلمة الله لا تنقصل عنه وخالدة معه» فإن المسيح يشارك الرب فى الخلود 
ولا يمكن فصله عنه. وكان إيليا النصيبى راندًا فى منهج آخر. إذ إنه قارن بين المسيح والأنبياء» 
ثم بین أنه کان متفوقًا على كل منهم بشكل منفرد (آدم الذى خلق بدون بذرة بشرية» ويوحنا 
المعمدان. الذى كان بتولاًء وموسى صانع المعجزة وإينوخ الذى رفع إلى السماء). بالنسبة لهم 
جميعا إذا ما أخذوا باعتبارهم فئة واحدة (بسبب إعفائه من الخطيئة. وحقيقة أنه كلمة الرب» 
وليس مجرد مخلوق بكلمة الرب). 

هناك ثلاث طرق مختلفة لحأسيس التجسد, والاتحاد . بل الاتصال: 


-١‏ بحث كثير من اللاهوتبين فى ثنايا العهد القديم عن هذه العقيدة من خلال النبوءات 
المعلنة. 

۲- اتبع يحيى بن عدى مسارًا فلسفيًا. وإذ اتخذ يحيى بن عدى نقطة البداية طبيعة الرب 
بوصفه الجواد . الذى يعطى أفضل ما لديه. أى نفسه» فإنه يؤسس «وجوب» التجسد. والبخل 
والعجز فقط من جانب الرب يمكن أن يحولا بينه بينه ويون أن يعطى مشل هذه الهبة» ولا تتماشى 
هاتان النقيصتان مع طبيعة الرب ؛ أما على الجانب الإنسانى فإنه لا يكن أن ينع هذه الهبة سوى 
عدم التوافق بين الرب والإنسان ؛ وسوف يكون هذا نقيضًا لحقيقة أن الرب خلق الإنسان. على 
صورته. وما إن يؤسس المرء إمكانية وضرورة الاتحاد بين الرب والإنسان. فإن على المرء أن يستنتج 
أن هذا قد حدث بالضرورة. وإذا كان الخلق فعلاً من أفعال الجود من الرب لصالح الإنسان» من 
خلال التجسد» فإن الرب يستكمل حبه للاتسان. 
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۳- ويشنى أبو الفضائل صفى الدولة بن العسّال المجادلات السابقة ويضيف مجادلة ثالغة. 
وهى أيضا مجادلة تقليديةء مؤداها أن الإنسان. لكى يستكمل طبيعته. يحتاج إلى الرب. 


والعرض الأساسى لحقيقة المسيحية يوجد فى كتاب أبى رائطة التكريتى» ردا على سؤال طرحه 
المعتزلى أبو معن ثمامة البصری (ت حوالی ۲۱۳ه/ ۸۲۸,م). وقد تكررت روايته آنذاك. مع 
عدد من التنويعات المختلفةء بواسطة دستة من اللاهوتيين؛ ممن فيهم حنين بن إسحق العبادى"''. 
وجوهر المجادلة أن المسيحية تقبلها كل من العلماء والجهلة. حتى على الرغم من أن عقائدها 
متعارضة مع العقل وأخلاقياتها متعارضة مع الملذات الحسية. وعلى أية حال فإن العلماء 
يقبلون فقط ما هو مضاد للعقل ويتقبل الجهال ما هو ضد الملذات الحسية.ء إذا ما كانوا مكرهين 
على هذا. وهناك نوعان من «القهر ». المعجزات والسيف. وليس هناك من أجبر على أن يصبح 
مسيحيًا بحد السيف. فالتاس إذن قد قهروا بواسطة المعجزات. التى تأتى من الرب بالضرورة. 
والإشارة إلى الإسلام واضحة هنا. ويمضى حنين بن إسحق ليضيف المزيد من التنقيحات إلى 
المجادلة. وهو يضع التمييز بين المعايير الجيدة والمعايير السيئة فيما يتعلق باعتناق المسيحية. 


التارييسخ 

أعطى المؤلفون النصارى العرب قدرًا كبيرًا من الاهتمام للتاريخ. وهنا سوف نتناول أولا عدذًا 
من المؤلفات الصغرى وتواريخ الطب والعلوم. ثم نناقش عدذا من الكتب الكبرى الأطول مساحة. 
وهناك ما يقرب من عشرين من الكتب الصغيرة تستحق الذكرء سواء بسبب جدارتها الذاتية» أو 
بسيب مؤلفها. وقد وضعناها هنا بحسب ترتيبها الزمنى. لتصل إلى ختامها مع القرن الخامس 
الهجرى / الحادى عشر الميلادى. 

وهناك من القرن الثالث الهجرى / التاسع الميلادى سبعة كتب: « كتاب المشاهدات والأخبار » 
للوزیر آبی العباس الفضل بن مروان بن ماسرجیس النصرانی (۲۵۰-۱۵۹ھ / ۷۳۳-٤۸1م)؛‏ 
والكتابان ليوسف بن إبراهيم بن الداية. الأخ بالرضاع للخليفة المعتصم» وقد ولد سنة ٠۸١د/‏ 
٦م‏ ومات سنة ۲۹۵ھ / ۸۷۸م» وكان مؤرخا مهمًا للثقافة وكتب كتابا بعنوان « أخبار أبى 
نوار » وكتابا آخر بعنوان « كتاب فى أنواع الأخبار » ؛ والتاريخ العام الذى ألفه حنين بن إسحق؛ و 
« كتاب أخبار الحوارى» لإبراهيم بن عيسى (القرن الثالث الهجرى/ التاسع الميلادى)؛ والتاريخ 
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المختصر الذى كتبه الراهب هارون بن عازورء الذى يعد من آدم حتى نهاية القرن الثالث الهجرى/ 
التاسع الميلادى. والذى استخدمه فيما بعد أبو سعید عبید الله بن جبریل (ت ۵۰٤ه/‏ 0۵۸١١م)‏ 
وابن أبى أصيبعة؛ والتاريخ العام لقيس المارونى (يبداً من القرن الرابع الهجرى/ العاشر الميلادى) 
الذی یتد من خلق العالم حتى عهد المکتفی (حکم من ۲۹۵-۲۸۹ھ/ ۸-۹۰۲٠۹م)ء‏ والذى 
رأى المسعودى أن له قيمة عالية. 


وهناك سبعة كتب أخرى تنتمى إلى القرن التالى: «كتاب الفردوس فى التاريخ» لقسطا 
ابن لوقا الذى مات عند بداية القرن الرابع الهجرى/ العاشر الميلادى؛ و «تاريخ الملوك والأسر 
الحاكمة من آدم حتى قنسطنطين ». الذى ألفه الراهب الملكانى المصرى أثناسيوس. وأوصى به 
المسعودى» والتاريخ المفقود ليعقوب بن زكرياء الكسكرى. الذى تفوق على أعمال المسيحيين 
الآخرين حسبما يرى المسعودى ؛ تاريخ ملوك اليوتان والبيزنطيين والفلاسفة البيزنطبين الذى 
كتبه الفيلسوف أبو زكريا دنحا (القرن الرابع الهجرى/ العاشر المیلادى) حرالى سنة ۳١٣د‏ / 
٥‏ ومؤرخة مجهولة المؤلف محفوظة فى كنيسة القصيان فى أنطاكيا ولكنها مفقودة الآن وقد 
ذكرها المسعودى ؛ النسخة المختصرة من تاريخ أبى جعفر محمد بن جرير الطبرى. التى اختصرها 
عريب بن سعد القرطبى (القرن الرابع الهجرى / العاشر الميلادى) وأكملها فيما بعد با مغرب 
والأندلس» مع کتابه « صلة تاریخ الطبری » الذی بغطی السنوات ۳۲۰-۲۹۱ھ / ٤۹۳۲-۹۰م)‏ 
(والكتابان الأخيران موجودان). 


فى القرن الخامس الهجرى / الحادى عشر الميلادى ظهرت كتب عديدة» ومنها تاريخ البطاركة 
النساطرة الذى كتبه يوحنا بن الطبرى ؛ وكتاب الراهب ثيوفيلوس « تاريخ ثوفيل الراهب المؤرخ». 
الذى يد من آدم حتى القرن الخامس الهجرى / الحادى عشر الميلادى؛ كتاب «زيج التواريخ» 
لیحیی بن جریر التکریتی» الذی یتد من آدم حتی سنة ۷۳٤ھ/‏ ۱۰۸۰م؛ وکتاب میخائیل بن 
بديرء الذى ترجم فى سنة ١۸٤ھ‏ / ۸۸١٠م‏ جزءا من التاريخ القبطى لبطاركة الإسكندرية إلى 
اللغة العربية (هذا الكحاب الأخير لا يزال باقيًا). 


والدور المهم الذى لعبه المسيحيون فى الطب والعلوم العربية معروف ومشهور. وقد ألف عدد 
عدد من الكتاب النصارى تواريخ فى الطب وهناك سبب طيب يدعو إلى افتراض أنهم اخترعوا 
هذا النوع من التأليف. الذى بلغ أوجه فى كتاب ابن أبى أصيبعة. ومن هذه الكتب من الجوهرى 
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أن نذكر الكتب التالية: فى القرن الثالث الهجرى / التاسع الميلادىء ومن بين العديد من الكتب 
الأخرى. كتاب «نوادر الغلاسفة والحكماء » لحنين بن إسحق مع كتابه « آداب المعلمين القدماء»؛ 
وكتاب «أخبار الأطباء» وكتاب « أخبار امنجمين» ليوسف بن إبراهيم بن الداية؛ و «تاريخ 
الأطباء» وكتاب « أوب الطبيب» "' لإسحق بن على الرهاوى؛ وكتاب « أخبار الأطباء» لقغيون 
ابن أيوب الترجمان (منتصف القرن الثالث الهجرى/ التايع الميلادى) الذى اقتبسه أكثر من 
ثلاثين مرة ابن أبى أصيبعة؛ وكتاب « تاريخ الأطباء» لإسحق بن حنین (ت ۲۸۹ھ / ۹۱۱م). 


وفى القرون التالية كان من بين الكتب التى من هذا النوع «كتاب شرح مذاهب اليونانيين» 
لقسطا بن لوقا ؛ وكتاب «مناقب الأطباء» لعبيد الله بن جبريل» آخر أبناء عائلة بختشيوع؛ 
وکتاب «دعوة الأطباء» f‏ لأبى الحسن المختار بن عبدون بن بطلانء. الذى استکمل فی 
القسطنطينية سنة ۵٤٤د/‏ ١١١٠م‏ ؛ وكتاب «بستان الأطباء وروضة الألباء» لابن المطران. 
الطبيب الشخصى لصلاح الدین. الذى اعتنق الإسلام قبل وفاته سنة ۵۸۷ھ / ۹۱٠٠م‏ بعامين. 


وبدأت كتب التاريخ الكبيرة الباقية فى الظهور فى أثناء القرن الرابع الهجرى/ العاشر 
الميلادى. وهى تيل إلى التواريخ الكنسيةء ولكن فع خليط من التاريخ الدنيوى. وغالبا ما تقدم 
معلومات لم تكن معروفة للمؤرخين المسلمين. لأنها قد وضعت على أساس من الوثائق اليونانية 
أو السوريانية أو القبطية. التى لم يكن للمؤرخين المسلمين وسيلة إليها. وعلاوة على ذلك. فى 
حالات عديدة. هناك شهادات لشهود عيان. وفى كل منها وجهة نظرة جديدة. هى وجهة نظر 
الأقليات. مطروحة» وتبدى اهتمامًا غير عادى بالتفاصيل. ونعرف عن ثلاثة كتب أخرى مهمة 
من هذه الفترة. كتاب «نظم الجوهر» لسعيد بن بطريق. بطريرك الإسكندرية الملكانى من سنة 
۳ إلى سنة ٠‏ ٤۹م»‏ ويهتم بالتاريخ الدنيوى والكنسى منذ أقدم العصور حتى سنة ١۲٣د/‏ 
۳م. وهناك ملکانی آخرء هو محبوب قسطنطين (القرن الرابع الهجرى / العاشر الميلادى) : 
أسقف منبج. كتب تاريخا عالميا بعنوان «كتاب العنوان» الذى يتد من الخليقة حتى سنة 
٤۲/۰‏ م ومن سوء الحظ أن اللخطوط الوحيد المعروف يتوقف عند سنة ١٠١٠د‏ / ۷١۷م‏ 
ولكن يجدر بنا أن نلاحظ أنه بالنسبة لهذا الجزء الأخير استخدم روايات شهود العيان. كما جاءت 


(۹) انظر ما سبق. الفصل التاسع عشر. 
)١(‏ انظر ما سبق الفصل التاسع عشر. 
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فى التاريخ العا مى للفلكى المارونى ثيوفيلوس الرهاوى. الذى مات سنة ١۹١٠ھ‏ / ۷۸0م. ومرة 
أخرى فى مصر» فى التصف الأخير من القرن نفسه» صنف ساويرس بن المقفع» على أساس من 
البحث الشاق فى الأديرة القبطية. تاريخا للكنيسة بعنوان « كتاب سير البيعة المقدسة» المعروف 
عمومًا باسم تاريخ بطاركة الإسكندرية. وهذاء على أية حال سبب جيد لأن نفترض أن الصيغة 
المحددة لهذا الکتاب یجب أن تنسب إلى أبی البرکات موهوب بن منصور الذی کان شماسًا فی 
الإسكندرية فى نهاية الخامس الهجرى / الحادى عشر الميلادى. كما ألف موهوب بن منصور 
أيضا «كتاب المجامع». الذى يجمع فى محتواه بين التاريخ واللاهوت وقصد به الرد على تاريخ 
سعيد بن بطريق. وقد ترجم إلى اللغة الجعيزية (الحبشية) فى القرن التاسع الهجرى/ الخامس 
عشر الميلادى. 


وقد وصلتنا أربعة كتب من القرن الخامس الهجرى / الحادى عشر الميلادى. مؤرخة إيليا 
الأسقف النسطورى لنصيبين» والذى كتب فى أعمدة متوازية بالسوريانية والعربية. ويغطى الجزء 
الأول السنوات من ١٣ھ‏ / ١٤٠م‏ إلى ٤٠٤ه/‏ ۸٠١٠م‏ على حين أن الجزء الثانى مقالة 
حسابية (زيج). ويها جداول للتوفيق بين العصور المختلفة» وقد تم تأليف الكتاب كله قبل سنة 
۷ھ / ۱۰۲۹ء. وکتب الملکانی یحیی بن سعید الأنطاکی « كتاب الذيل» على كتاب سعد 
بن بطریق الذی تد من ۳۲۹ھ / ۹۳۸م إلى سنة إلى سنة ۲۵٤ھ‏ / ١١٠٠م.‏ وهذا الكتاب 
مصدر مهم للفترة الفاطمية فى مصر وبلاد الشام. وأيضا بالنسبة للعلاقة مع البيزنطيين. وقد 
عاش سعید بن بطریق فی الإسكندرية» حیث کتب تاریخه حوالی سنة ٩۳۹ھ‏ / ١١٠٠م‏ ثم 
عدّل فيه بعد عدة سنوات. وأخيرا فى سنة ٠١‏ ٤ه‏ / ١۶٠١٠ىم»‏ ذهب إلى أنطاكية» وعلى أساس 
وثائق جديدة. ألف روايته النهائية وكان عمله موضوعيا لدرجة أنه استخدم» منذ القرن السادس 
الهجرى/ الثانى عشر الميلادى» من جانب المؤرخين المسلمين من أمثال عبد الرحمن بن المنقذ (ت 
0۸۸ھ A‏ م(. وحولية سييرت (التى سميت باسم بلدة كردية صغيرة» حيث تم العشور على 
المخطوط) کتبھا مؤلف نسطوری حوالی سنة ۲۹٤ھ/‏ ۱۰۳۹ء کان مهما بشکل خاص بالتاریخ 
الكنسى» واعتمد على عشرات من المصادر السوريانية والعربية. وفى المخطوط الذى لدينا الآن 
تتوقف المؤرخة عند سنة ١‏ ٣ه/‏ ١٠٠1م.‏ والقس والوجيه القبطى أبو البركات موهوب بن منصور بن 
مفرج الإسکندرانی (حوالی سنة ٩۱٤-۹۷٤ھ/‏ ۵٠۲١٠-١١٠١م)‏ جمع التاريخ الكلى لبطاركة 
الإسكندرية الذى كان قد وضعه فى الأساس ساويروس بن المقفع» وألف سير اثنى عشر بطريرك 
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من ٩۸۵-۲۷٤ھ‏ / ۸۸۰-٤۱۰۹ءم).‏ وقد مات بعد أن أكمل سيرة ميخائيل الرابع -٤۸۵(‏ 
۵ه/ ۰۲-۱۰۹۲٠۱م)ء‏ بيد أن نصه لم ينج من عوامل الزمن. وفى القرن السادس الهجرى/ 
الشانى عشر الميلادى. إذا ما استشنى المرء من مؤرخى البطاركة الأقباط (يوحنا بن سعيد بن 
يحيى بن ميناء المعروف باسم ابن القلزمى (الذى كتب حوالى سنة ۷١۵ه/‏ ١١٠١م).‏ والبطريرك 
القبطی مرقص الشالث ابن زرعا ١١۱۱١-۸۹١١م)‏ فهناك کتابان فقط جدیران بالذکر. ففی حوالی 
سنة ٥٤۵ھ‏ / ۰٠٠۱م‏ ألف النسطوری ماری بن سليمان (القرن السادس الهجری/ الثانى عشر 
الميلادى) موسوعة دينية ضخمة عنوانها «المجدل للاستبصار والجدل». وفى الفصل الخامس من 
الجزء الخامس» وضع تاريخا كنسيا مطولاً» بدخل فيه المشهد بشخصه بعد الكاثوليكوس مكيخا 
الأول (II1. / 0-E EA0)‏ . 


وفى سنة ۹١۲٠م‏ ألف القبطى أبو المكارم سعد الله بن جورجيس بن مسعود تاريخا 
عن الكنائس والأديرة. والمخطوط الوحید (۸۲45.2570 ٣عاصں×)‏ غير كامل وغير مرتب. 
ویغطی فى شكله الحالى كنائس مصر وأديرتها (القاهرة والدلتا), وسيناء. والقدس» وفلسطين؛ 
والشام؛ والعراق وتركيا بل وروما. ويحمل هذا الكتاب الكثير من المعلومات التاريخية الدقيقة 
عن الكنائس» وبنائها وتدميرهاء وهندستها المعمارية وزخرفتها إلخ. 

ومن ثم فإن هناك تاريخين كتبهما القبط يستحقان الاهتمام فى النصف الأول من القرن 
السابع الهجرى / الثالث عشر الميلادى (حتى سنة ١٥٠د‏ / ۵۸١۱ءم).‏ إذا ما استبعد الرء 
التاريخ العا مى الذى كتبه المكين جورجيس؛» وكنيته ابن العميد» بعد سنة ۰٦1ھ‏ / ۲١١١م.‏ 
وفیما بین سنة ۰۵٦د‏ / ۱۲۰۸م وسنة ۱۲٦ھ‏ / ۵٠1۲م‏ كتب أبو صالح الأرمنى تاريخا 
عن الكنائس والأديرة» من النوع السابق نفسه. وقد بدأ فى القاهرة» صاعدًا وادى النيل ليصف 
بالتفصيل الصعيد والنوبة. مع ملحق عن الحبشة والمغرب والأندلس. وقد زعم أن هذه التاريخ 
ليس إلا الجزء الشانى من تاريخ أبى المكارم الذى سبق ذكره فى السطور السابقة, بيد أن فحص 
الكتابين يبين أننا بإزاء كتابين مختلفين لمؤلفين مختلفين. وقد ألف النشو أبو شاكر بن الراهب 
سناء الدولة أبى المكارم بطرس بن المهذب (القرن السابع الهجرى/ الثالث عشر الميلادى) « كتاب 
التواريخ» الذى تد من آدم حتى عام 0۵٦ھ‏ / ۳۵۷٠م)ء‏ ويتكون من ثلاثة أجزاء: مقالة 
عن الفلك والتتابع الزمنى (الفصول )٤۷١-١‏ ؛ ومؤرخة عالمية. إسلامية وكنسية فى طبيعتها 


(1 Mari b. Sulayman , al- Majdal, ed. H. Gismondi, Rome, 1893 156. 
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تشغل ما يقرب من ثلثى الكتاب (الفصول )٠١٠-٤۸‏ ؛ وخلاصة عن تاريخ غ أول سبعة مجامع 
مسكونية (الفصل .)١‏ وقد حظى هذا الكتاب بنجاح كبير بين المسيحيين فى أثناء حياة 
المؤلف» واستخدمه المؤتمن بن العكال والمكين جورجيس؛ وكشيرا ما ترد اقتباسات منه لدى المقريزى 
وابن خلدون» وقد ترجم إلى اللغة الجعيزية على يدى عنبقم حوالى سنة ۰ھ / ۵م ویهذا 
الشكل صار كلاسيكيا. اما المؤرخة الشرقية Chronicum Orientale‏ الشھیرة. والتی ترجمت 
الى اللغة اللاتينية للمرة الأولى سنة ۱۱م على یدی إبراهیم الحاقلاتی» فهی مجرد تلخيص 
تافه للفصول ٠٠-٤۸‏ قام به مؤلف مجهول من القرن السابع الهجرى/ الثالث عشر الميلادى. 


دوائر المعارف الدينية: 


مضت أربعة قرون قبل الإحساس بأن هناك حاجة لجمع المعلومات الدينية فى موسوعة. وكان 
لهذا النوع أن يتطور بصفة رئيسية فى القرنين السادس والسابع الهجرين/ الثانى عشر والثالث 
عشر الميلاديين. وفى أثناء الحقبة التى نهتم بها هناك أربعة أعمال جديرة باملاحظة. فقد تم 
تألیف «المرشد » علی یدی ابی نصر بحیی بن جریر التکریتی» وھو مؤلف شامی أرثوذكسى لدينا 
من تأليفه ستة كتب تهتم بالتنجيم. وتتألف موسوعته من أربعة وخمسين فصلا وتهتم باللاهوت» 
والطقوس. والروحانيات. والقانون. وقد نقل عنه اقوت فی « معجم البلدان »» وابن ابی أصيبعةء 
والموسوعة القبطية. 


وحوالی سنة ۲٦1ھ‏ / ۱۲۹۳م» أنهى القبطى اموتن بن العسًال مسودة كتابه ملخص اللاهوت 
بعنوان «مجموع أصول الدين ومسموع محصول اليقبن ». وهى دأئرة معارف قلسفية - لاهوتيهة 
لافتة قى سبعين فصلا. وحاول فيها أن يجمع كل الموروث المسيحى العربى وأن ينظمه فى طريقة 


فی سنة ٩1٦٦ھ/‏ ۲۷۰٠م‏ ألف النشو آبریکر بو شاکر بن الراهب کتابه « کتاب ا 
وهو موجز دینی OS‏ بالفلسقة› واللاهوت؛ والأخلاق والروحانيا ت. 
وضع الفصول ٤٠-۲۸‏ على أساس E‏ لفخر الدين الرازى. 
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الفصل السايع والعشرون 
الأدب اليهودى - العريى 
بول فینتون 


جامعة جان - مولین» ليون" 


شهدت فترة العصور الوسطى نحاجًا قويًا ومحنوعًا من الأدب العربى الذى كتبه يهود» والذى 
بفضل إثرائه الفكرى واللغوى للشقافة اليهودية والعربية يستحق أن يوضع ضمن أى مسح تاريخى 
للآداب العربية. 


فقد ظهر الأدب اليهودى- العربى فى وقت كانت فيه أغلبية البهود يعيشون تحت السيادة 
الإسلاميةء عندما كان المسلمون فى ذروة إنجازاتهم الثقافية. وقد بدأ التدهور عند نهاية العصر 
العباسى» عندما بدأ استخدام اللغة العبرية فى الأغراض الأدبية يكتسب أرضًا. وكان هناك 
عاملان. أحدهما خارجى. والآخر داخلى» تسببا فى اضمحلال الآداب اليهودية- العربية. أولا 
الانكفاء الثقافى» وفيما بعد عدم الكفاية فى اللغة العربية الكلاسيكية. وثانيا تشجيع ثقافة 
عبرية واسعة فى أاعقاب مدارس الترجمة الإسبانية سنة ۱۳۹۱م وسنة ١۹٤۱م.‏ وعلى أية حالء 
استمرت كتابة نوع من العربية الدارجة على الرغم من أنها كانت بين الطبقات الأقل ثقافةء 
حتى العصور الحديثةء عندما جرب اليهود فى أعقاب حركة التنوير الأوربية نهضة ثقافية وإحياء 
أشكال بعينها من اللغة العريية الأدبية. وفى شمال أفريقيا استخدمت «لغة دارجة فصيحة» 
للتعبير عن موضوعات جديدة مستلهمة من الهسكالاه الأوربية. على حبن استخدمت اللغة 
العربية فى الشرق. أحيانا فى حروف عربيةء وكانت أقرب إلى اللغة الفصحى. 

ومنذ ذلك الحين كان يتم تطبيق مصطلح «اليهودية العربية» بشكل عام على كل كتابات 
اللغة العربية المسجلة بحروف عبرية لاستخدام القراء اليهود. بغض النظر عما إذا كانت هذه 
الكتابات لها سمات يهودية محددة. مشل هذه السمة التفريقية برهنت فى بعض الأحيان على 
أنها مضللة بل إنها اسعقزت أحيانا بعض الرفض وغالبًا ما أثارت الاحتجاج الصريح. 
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وبينما حقا أن الكتلة الأساسية فيما يسمى الأدب اليهودى- العربى لها سمة متمايزة خاصة 
بالفعل وتقاليد أدبية محددة خاصة. بمجتمع محدد بشكل واضح دينيًا تفرق بينه وبين الأدب 
العربى العام» بيد أنه اتجاه تعس لتصنيف نصوص على أنها يهودية - عربية مع أنها يهودية فى 
حروفها فقط وليس فى محتواها . وإذا كان هناك تعريف للأدب اليهودى- العربى بأنه: «الكتابات 
التى ألفها مؤلفون يهود باللغة العربية تتناول موضوعات ذات اهتمام يهودى غالب» ويشكل 
عاء- ولكن ليس بصورة حصرية- استخدام الخط العربى وغالبًا الافتراض المسبق بوجود درجة من 
الألغة مع اللغة العبرية». فإن مغل هذا التعريف لابد أن يناسب بصورة مرضية الكتابات اليهودية 
المؤلفة با خط العربى» على الرغم من أن المقصود بها أن تنحشر فى أوساط اليهود الداخلية. وعدة 
ترجمات وشروح للكتاب المقدس بالخط العربى ويعتقد أنها قد نسخت من أجل استخدام القرائين 
ثم حفظهاء فى وثائق الجنيزة القاهرية بصورة رئيسية. وليس من الواضح ما إذا كان هذا اللجوء 
إلى الحروف العربية بسبب عدم معرقتهم بالخط العبرى» كما صرح يوشع بلاو Jashua Blau‏ "''. 
أو لعجنب التدنيس الذى قد يحل فى النهاية بالخط العربى المكتوب على الورق. وهناك ظن بأن 
المؤلفين الأوائل من أمثال سعديا وإسحق بن سليمان الإسرائيلى قد كتبوا بعض مؤلفاتهم بقصد 
النشر الخارجى بحروف عربية. وثمة مخطوط عربى لكتاب ابن ميمون «مرشد الحيران »؛ يفترض 
أنه كان يخاطب المسلمين. نشره أتاى ""رها1.۸ وكان لابد للتعريف المذكور فى السطور السابقة 
أن يستعيد الكتابات العربية ذات الطابع العام والتى نقلت بحروف عبرية» على الرغم من الحقيقة 
القائلة إن الحروف العبرية يمكن أن تضفى عليها شكلاً إملاتيًا مستقيماء بغض النظر عما إذا 
کان مؤلفوها من اليهود. هذه الكتابات التى كانت تتضمن من بين أشياء أخرى كتبا علمية. 
وطبية وقلسقية» يتبغى تقييمها فقط باعتبارها ببساطة تآليف عربية بحروف عبرية. ونسخ 
أعمال المؤلفين المسلمين بحروف عبرية لا يكن أن يجعلها من المؤلفات اليهودية- العربيةء لأنها 
مجرد شبيه لكتابة اللغة العربية بحروف سوريانية (كرشوفى) لاستخدام المسيحيين فى الشرق. 
أو مغل نسخ النصوص اليهودية- العريية بحروف عربية لاستخدام المتعربين ؛ وهكذا فإن نسخة 


(1) Emergence and linguistic Background of Judaeo- Arabic, Jerusalem, 1981, 43. 

(۲) وهو شذرةۃ من نص عربی کتب با خط العربى يفترض أنه لاستخدام اليهود. تم حفظه فى أوراق الجنيزا. 
T-S Ar. 18 (1) 141, NS 306. Ar. 42-44, As 178. 222, Misc. 24-85, As 178, 228, T-S Mise,‏ 
As 178, 228 and New York, GTS ENA 3916. 19 and ENA 3920.5).‏ ,24-85 
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من القرآن مكتوبة بحروف عبرية (کما هو موجود فی أوراق الجنیزا ۸۲.51062 1-8 وفی غيره 
من المخطوطات ) ليس عملا يهوديًا - عربيا بأكثر من بعض مطبوعات أوربية باكرة قدمت اللغة 
العربية بخط عبرى» بيساطة لأن قراءها لم يكونوا على ألفة با لخط العربى. أو لأنه لم يكن هناك 
حروف طباعة عربية متاحة فى ذلك الوقت. وعلى سبيل المخالء الهوامش العربية على أول مطبوعة 
لاتينية (1543 ,اeء84)‏ للقرآن الكريم بواسطة إ#ل١ة:اط81‏ .11 مكتوية بحروف عبرية. ويجب 
أن نلعفت أیضا الى کتاب ءناها"ز0 هیا الذی ألفه هوتنجر ۴۲ع" اه1 .1[.[. ففی 
الطبعة الأولى (1651 1ءان7) طبعت كل النصوص العريية بحروف عبريةء متبعًا نظامًا بختلف 
قليلاً عن ذلك النظام المستخدم فى النصوص اليهودية- العربية؛ وفى الطبعة القالية سنة ١١١٠م‏ 
ظهرت النصوص نفسها بالخط العربى> من المفترض أنه حدث بعد أن وجد حرف عربى للمطبعة. 

ويدون الذهاب بعيدًا بحيث ندعى أن اللغة اليهودية - العربية لغة منفصلةء ومع هذا فإنه لا 
ينكر أنيا تبدى ملامح لغوية متمايزة ومحددة. وإلى جانب درجة العناصر العبرانيةء التى تحددها 
مادة الموضوع؛ وعادة ما توضح اتساكًا ملحوظًا مع الصرف والتركيب اللغوى العربى» تحتوى اللغة 
المكتوبة أيضا على نسبة مثوية من الملامح العربية الجديدة أعلى من اللغة العربية التى كتب بها 
الأدب الإسلامى. وريا يكون هذا راجعًا إلى حقيقة أن اليهود كانوا أقل انصياعًا للنماذج الأسلوبية 
فى اللغة العربية القدية. هذا المزيج امثير من العناصر الكلاسيكية والعناصر الكلاسيكية الجديدة 
يوصف بأحسن طريقة على أنه المستوى العربى المتوسط ويوفر نظرة تنويرية فى البنية التحليلية 
للغة العربية الوسطى. ويكشف فى الوقت نفسه الكثير من الأملة على التصحيح المغالي الذى 
كانت تحركه الرغبة فى الحفاظ على الرنين الكلاسيكى. وأمثلة النصوص اليهودية- العربية التى 
قدمت فى ألفاظ عبرية. أكثر تفريقية من اللغة العبرية. تؤسس الانعكاس المخلص للنطق العربى 
المعاصر وعحلية التعديل والاستبعاد لحروف متحركة وساكنة معينة» تنعكس فى ظواهر موازية 
فى اللهجات العربية الحديغة. وعلاوة على ذلك. وعلى النقيض من العبارات الكلاسيكيةء تيل 
اليهودية العربية إلى أن تكون فضفاضة غير دقيقة. 
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الأصول: 


على الرغم من أن اليهود سكنوا فى أماكن من شبه الجزيرة العربية على مدى عدة قرون 
قبل الإسلام» فليس هناك دليل على أنه كان لديهم تراث عربى مكتوب» على الرغم من الرواية 
المشكوك فيها بأنها راسلوا التبى محمد عليه الصلاة والسلام فى لغة عربية مكتوية بحروف 


(0= 


عبریه 

وفى أعقاب الفتوح الإسلامية وانتشار اللغة العربية باعتبارها الوسيط الشقافى اتخذ اليهود 
فى البلاد المفتوحةء والذين كانوا قبل ذلك يتحدثون الآرامية فى الشرق. والبريرية أو الرومانسية 
فى الغرب. اللغة العربية بالتدريج لغة لمعظم حاجاتهم الأدبية. وقد زعم كتاب اليهودية- العربية 
أنفسهم والمسحشرقون فيما بعد أن اتخاذهم اللغة العربية كان بدافع من الحاجة الناشئة عن عدم 
كفاية العبرية أو الآرامية فى التعبير عن المفاهيم الجديدة التى تم إدخالها. هذا التبرير يتجاهل 
حقيقة أن العربية كان عليها أيضا أن تواجه الصعوبات نفسهاء على الرغم من أنها قد وظفت 
فى الكتب اليهودية- العربية الأولى ذات الأهمية التى كانت قد حققت بالفعل قدرّا كبيرا 
من التعقيد. وثانياء فى المجال القانونى» حيث كانت اللغة العربية تتولى التعبير عن معظم 
المفاهيم المقدسة فى اليهودية فيما بعد وكانت هناك بالفعل عبارات اصطلاحية فنية معطورة 
بشکل ثرى» كانت غالبيتها آرامية. وعلى أية حال عندما تدهورت معرفة الكتابةء با أنها لم 
تكن ذات سمة مقدسة. فإنها خضعت لتفوق اللغة العربية بالتدريج وبشكل غير مأسوف عليهء 
لاسيما عندما كانت الأشكال الجديدة للأدب الفقهى تستلهم النماذج العربية. وثالثاء فى مجال 
الشعر» حيث كانت اللغة مطلوبة أن تكون فى عز ثرائهاء كان من التناقض أن اليهود استمروا 
فی العأليف باللغة العبرية. هذا الاختيار كانت له عواقب خطيرة على التطور التالى للأدب 
اليهودى- العربى؛ ويستحق أن نتناوله بقدر أكبر من التفصيل. وكان يبدو أن اللغة المقدسة 
التى استمرت فى هذا المجال حيث كان يوجد بالفعل تراث من التأليف العبرى ؛ أى الطقوس فى 
المعابد اليهودية. وفضلاً عن ذلك فإن المؤسسات الأكادييةء مغل الجامع والمدرسة. التى لابد أن 
توفر لليهود البراعة الضرورية لنظم الشعر العربى» لم تكن متاحة لهم. ورا كانت هناك دوافع 
أيديولوجية أيضاء مستلهمة من روح الشعويية التى حفزت اليهود على إظهار قدرة اللغة العبرية 


(۱) قارن. أحمد بن یحیی البلاذری. فتوح البلدان. القاهرة. 1۹۳۲م. .٤١١‏ 
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على التعايش مع اللغة العربية. وثمة افتراض أكثر حداثة مؤداه أن اختيار اللغة كان يحسمه 
مستوى النص المكتوب بها. وحيث أنه فى القافة السائدة كانت اللغة تستخدم لحمل تسجيل 
مبجل. مشل سجل الشعر العربى الكلاسيكى» فإن العبرية كانت ستحل محلها. ومن ناحية 
أخرى» عندما اسحخدم سجل عربى وسيط, مشلما هو الحال فى الكتابات العلمية. كانت تستخدم 
اليهودية- العربية بالتالى"'"'. 


وبالإضافة إلى هذه الاعتبارات. هناك عاملان آخران يقترحان تحفظا معينًا على جزء من 
اليهود تجاه الثقافة الساندة. وبينما الحقيقة تقول إن اللغة العربية فى نهاية الأمر اجتاحت جميع 
مناطق التعبير الأدبى اليهودى. وتوغلت داخل أكثر القطاعات قدسية. فإن عملية التثقيف كانت 
بطيئة نسبيةء لأنه لم يحدث حتى القرن الثالث الهجرى/ التاسع اليلادى أن ظهرت الكتابات 
البهودية- العربية الأرلى ذات الأهمية. ورا يكون هذا راجعًا إلى حقيقة أن المراكز الرئيسية 
للتعليم البهودى» مغل أكاديية سُرى فى جنواب العراق وأكاديية الأنبار الأقل شأنا. کانتا فی 
منطقة ريفية تححدث اللغة الآرامية حيث كان التعريب يتقدم فى بطء. ولم يحدث سوى عند بداية 
القرن الرابع الهجرى/ العاشر الميلادى أن تم نقل هاتين المؤسستين إلى بغداد. وثانيا. أنه قبل أن 
يستوعب اليهود اللغة العربية. اصطبغت اللغة العربية التى يستخدمها اليهود مسحة عبرانية. 
وعلى الرغم من وجود كتابات عربية بحروف عربيةء قإن ال جز ء الغالب من الكتب العربية المكتوبة 
بحروف عبرانية الموجودة فى أوراق الجنيزا فى القاهرة تشى أن غالبية اليهود لم يكونوا مهرة فى 
القراء والكتابة با خط العربی. حتى أعظم يهودى فى العصور الوسطى» موسى بن ميمون؛ اختار 
أن يؤلف كتاباته الطبية العربيةء الموجهة إلى غير اليهود» بحروف عبرانية (حسبما وجدت فى 
المخطوطات العبرانية (34024 M5٥.‏ ; 112 .۸۲.21 1-5). وريا لم يكن هذا بالضرورة نتيجة 
تردد داخلى ولكنه حصاد المنع المفروض على أهل الذمة بالبيئات الإسلامية ضد الإفادة من الخط 
العربى. ذلك أن ابن قيم الجوزية (١۷۵-٠۳۳٠م)‏ يقرر أنه « يجب منعهم من تعلم الكتابة حتى 
من أجل حفر أختامه »"“ ووفقا لبعض الفقهاء كان منوعًا تعليم أهل الذمة اللغة العربية أو حتى 
الكتب الدينية أو العلمية المكتوية باللغة العربية. وحتى فى زمن متأخر مثل سنة ٤٤٠١ه/‏ 


(1) Cf. C. Rabin, « Hebrew and Arabic in medieval Jewish Philosophy», A. Altmann Festschrift, 
Alabama, 1979,235-45. 
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٤م‏ يقرر جاكوب رومان محب الكتب فى رسالة كتبها إلى بوکستورف 0۲ا×8.[ عن 
مشروعه لعأسيس مطبعة عربية فى استنبول «بيد أن اللغة العربية لا يكن أن تطبع فى حروف 
عربية وإنغا فى حروف عبرية. لأننا لا نستطيع أن نطبع فى حروف عربية فى هذه المدينةء لأن 
المسلمين لن يسمعوا عنها »"'. والواقع أنه كان سيبدو من الحكاية التى رواها أبو المنجا"' أن 
كتابة القرآن الكريم با خط العربى بواسطة أحد أهل الذمة كانت عقويعها الموت»". 


المدى: 


الحكم الكبير من الإنتاج المكتوب لليهود باللغة العربية دينى الطابع ولا يهتم إلى حد كبير 
بالاعتبارات الجمالية الخاصة بالعلوم الأخرى. ومن ثم فمن الصعب الحديث عن «الآداب» با لمعنى 
الدقيق للمصطلح» على الرغم من أنه كانت هناك مؤلفات ذات قيمة فنية مهمةء وبا مشل» فإن 
التراث الأدبى الطويل ليهود الشرق كان فى الأساس محدودة فى نطاق الموضوعات الدينية 
ذات الطبيعة التشريعية والمواعظ ؛ على أية حال» فإن الاتصال بالثقافة المحنوعة للحضارة 
الإسلامية الجديدة لم تصب فقط فى مشل هذه العلوم التقليدية مل اللاهوت والديانة روحا جديدة 
من العقلانية والمنهجية. ولكنها خلقت أيضا مناطق جديدة تمامًا للدراسة. مشل الفلسفة وفقه 
اللغةء والحأويل. والتاريخ. والعلوم. وعلى الرغم من أن تآليف اليهود فى ميادين الطب والقلك 
كانت ذات أهمية معتبرةء فإن طبيعتها غير الدينية تجعلنا نستبعدها من المسح الحالى» الذى 
سوف يأخذ فى اعتباره أساسًا المؤلفات فى الفلسفة واللاهوت اليهودى. ومن أجل التوفيق تم 
تصنيف الكتب اليهودية - العربية تحت العناوين الحالية: اللاهوت والفلسفة؛ فقه اللغة والتأويل؛ 
الكتابات الشرعية الآداب. ومراكز التعليم الرئيسية فى هذه الفترة بغداد . والقيروان والأندلس. 
ثم القاهرة فيما بعد ريما برهنت على أنها الأكثر شمارًاء كما أن إسهامها فى التراث اليهودى 
کان الأکثر استمرارا. 


(1) Cf. M.kayserling, « Richelieu Buxtorf et Jacob Roman », Revue des Etudes Juives , VIII, 
1884, 93. 


.٤۷-٤٦ص ج‎ 0 A۹۲۳ این دقماق؛ الانتصارء القاهرة؛‎ (Y) 
كان يكن لعرفة الخط العربى أو الفارسى أن تكون أساسا لاععناق الإسلام إجباريًا. انظر:‎ )۳( 


J.Wolfl, Rescarches and Missionary Labours, London, 1835, 177. 
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اللاهرت والفلسفة: 


أول مفكر بارز فى الفترة اليهودية - العربية کان سعديا جاءون بن يوسف الفیومی -۲٦۹(‏ 
(pA EY-AAY / 2^1‏ الذى كان نحويا بارزا. ومصنف معاجم» ومفسطرا ومترجما للكتاب 
المقدس العبرى. وقد ولد بمصر ورحل إلى بغداد فى سن النضج؛ حيث صار جاءون أو رئيس 
أكاديمية سورا. وفى مقالته اللاهوتية «كتاب الأمانات» بقدم 0۷ ۲1نا الديانة اليهودية 
فی ضوء علم الكلام المعتزلى. وعلى الرغم من أن سعديا يعتبر عادة أول فيلسوف يهودى. 
صلا أن اليهود كانوا قد انغمسوا بالفعل فى النشاط الفلسفى قبل هذا الوقت ". ومن 
بين لاهوتيين آخرين أفادوا من علم الكلام كان معاصره الأصغر سنًا داود بن مروان بن مقامص 
(حوالى ٠ /ه٣١ ٠‏ ٠۹م)‏ الذى كانت مقالحه الفلسفية «عشرون مقالة» تعناول مشكلات التوحيد 
والعدل» ولم يبق مها غير بعض الأجزاء"'. ويعتقد أنه عاد إلى أ۷ص1لعط] بعد أن اعتنق 
المسيحية. وكتب تفنيدًا للديانة المسيحية بعنوان «الرد على النصارى». ثم اكتشاف أجزاء منها 
حديتا فى أوراق الجنيزا بالقاهرة. 

والطائفة اليهودية المعروفة باسم « القرائین ». الذین وجه سعدیا بعض کتاباته ضدهم» کانوا 
متأثرين أيضا بصورة عميقة بعلم الكلام عند المسلمين. وقد كتب يعقوب بن إسحاق القرقسانى 
(مات ۳۱۸د / ١۹۳م‏ تقريبا) كتابًا ضخما عن الشئون الشرعية واللاهوتية بعنوان «كتاب 
الأنوار والمراقب». الذى نشر من مخطوط بالخط العربى. وعلى نفس القدر من الأهمية كان 
اللاهوتى الترائى والمتعدد الكتابات» أبو يعقوب يوسف بن إبراهيم بن البصير (القرن الخامس 
الهجرى/ الحادى عشر الميلادى) الذى جاهد فى مقالته «المحتوى» للتوفيق بين العقاند القرائية 
ومبادئ علم الكلار"'. 


(1) Cf. F. Rosenthal, « A Jewish Philosopher of the tenth Century» Hebrew Union College 
Annual, xxi, 1948 , 155-173, S. Pines, « Atenth- century philosophical correspondance, Pro=- 
ceedings of the American Academy for Jewish Research, XXIV, 1955, 103-36. 

(2) cf. G. Vajda, , «La finalité de la creation de Ihomme selon un theologien Juif du ix 
siecle», Oriens, xv, 1962, 61-85. 

{3) Cf. G. Vajda, «la démonstration de unite divine daprés Yusuf al - Basir, G. Scholem 


Festschrift, Jerusalem, 1967, 285-315. 


دید 


وكانت مدرسة القيروان محكومة بشخص إسحق بن سليمان الإسرائيلى؛ طبيب عبيدالله 
المهدى. مؤسس الأسرة الفاطمية» وتلميذه دونش بن تيم (النصف الشانى من القرن الرابع الهجرى/ 
العاشر الميلادى) وتستمد الهامها من المصادر الأفلاطونية الجديدة مشل كتاب « لاهوت ارسطو» 
المنسوب إليه خطأ. ومن سوء الحظ أن الأصول العربية لكتاباتها قد ضاعت فى معظمهاء؛ على 
الرغم من أن كتب إسحق» فى ترجمة لاتينية لجيرارد الكريونى. كانت منتشرة للغاية» وكانت 
من أوائل الكتب ذات الأصل اليهودى- العربى التى طبعت (فى ليون ١١١١م)""'‏ وثمة مصير 
مشابه كان من نصيب الفيلسوف الأعظم ذى الاتجاه الأفلاطونى الجديد الذى كتب باليهودية 
العربية. سليمان بن جابيرون (مات ١٤٤د‏ / ١٠٠٠م).‏ وقد بقى أصل كتابه «ينبوع الحياة» 
فى شذرات فقط. ومن ناحية أخرى» فإن الكتاب المرشد فى الأمور الروحانية والأخلاقية الذى ألفه 
أندلسی آخر هو یحیی بن بقوده (مات ۳٤هد‏ / ١۷١٠ء)‏ تقريبا «الهداية إلى فرائض القلوب» 
حفظ ونشر فى الأصل العربى. وبينما ينطق بخليط من الفلسفة الأفلاطونية الجديدة ومذاهب 
المعتزلة فإن الكتاب يدين بشكل شامل للنزعة الصوفية. وينتمى إلى مدرسة الأفلاطونية الجديدة 
الأندلسية أیضا أبو هارون موسی بن عزرا ( ۳۰-٤٤۷‏ ۵ھ / ۰۵۵٠-١۳٠٢م‏ تقريبا ) الذى حفظ 
كتابه من المختارات الفلسفية «مقالات الحديقة» عدة نصوص سابقة ذات أهمية فائقة'"'. 


وعلى الرغم من أن الموضوعات الفلسفية الأفلاطونية الجديدة تستمر فى الانتشار فى النظام 
الفكرى لصدیق ابن عزراء وأبرز شاعر عبری» أبو الحسن یھودا هالیقی (مات ١۵۳ھ‏ / ١٤١١م‏ 
تقريبا )ء فريا يكون الأخير أكثر شاعر أصلى ومستقل يكتب باليهودية- العربية. وكتابه المعروف 
شعبيا بعنوان «الكزار ». وعنوانه الكامل هو «الحجة والدليل فى نصر الدين الذليل». دفاع 
قصيح عن الديانة اليهودية قدمه فى صورة حوار خيالى بين أحد الربيين وملك الخزر. وإذ افاد 
من المقدمات المنطقية والاستنتاجات فى الفلسفة. يحاول هاليفى أن يبين نقص التفكير العقلاتى 


وعدم کفایشته. 


«1) Cf. A. Altmann and S.M. Starn, Iseac Israeli , Oxford 1958 ; G. Vajda, « Nouveaux frag- 
ments arabes du commentaire de Dunash b. Tamim sur le «Livre de la Creation», Revue 
des Etudes Juives, 1954, 3761; P.B Fenton , « Gleanings from Moseh ibn Ezra's Magalat aL- 
Hdiqa, Sefarad „, xxxvi 1976, 285-98, 

(2) Cf. P.B. Fenton, La Maqala al- Hadiqa de Moise ibn Ezra, Etudes sur le Judaisme medi- 


eval, XII, to appear Leiden 1992, 
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وقد وصل الإنتاج اللاهوتى والفلسفى لليهود الناطقين باللغة العربية ذروته فى أعمال موسى 
ابن عبيد الله بن ميمون (مات ١ه‏ / ٤١۲٠م‏ بالقاهرة). الذى كان أيضا أعظم شخصية 
يهودية فى العصور الوسطى. وكتابه «دلالة الحائرين» قاثم على أساس من الفلسفة الأرسطية 
العربية. خاصة كما فسّرها الفارابى» صار تقليدا وتقت ترجمته إلى العبرية فى حياة المؤلف بواسطة 
شموئيل بن طبون. وعلى الرغم من أن «دلالة الحائرين » صار موضوعا للشرح والتعليق على مدى 
الأجيال التالية. فإن نسل موسى بن ميمون. فى تناقض مع اتجاه جدهم العقلاتی» تبنوا شكلا 
أكثر صوفية من الفكر» متأثرين تأثيرا عميقًا بالصوفية. وابن موسى بن ميمون نفسه « أبو ا منى 
إبراهام بن موسی المیمونی (مات ١۳٦ھ‏ / ۱۲۳۷م) ألف کتابا إرشاديًا ضخما فى اللاهوت 
والدين بعنوان « كفاية العابدين». وفيه يبالغ فى فضائل الصوفية. وابنه عبيد الله ألف أيضا 
مقالة صوفية بعنوان «المقالة الحوضية» وفيها يطور الفكرة الصوفية النمطية عن أن القلب يجب 
أن ينظف مثل حوض قبل أن يتلقى المياه النظيفة للمعرفة. وآخر المشهورين من بنى موسى بن 
میمون تمن تولوا منصبًا ‏ هو داود بن یوشع (حوالی ۸۱۳-۷۳۹ھ / ۱۰-۱۳۳۵٤۱م)‏ واصل هذا 
التقليد فى كتابه «المرشد إلى التفرد ». الذى الذى حمل طابع المدرسة الصوفية العراقية لشهاب 
الدین یحیی السهروردی (ت ۵۱۷ھ / ١۹١۱١۱م).‏ ور ما كانت مقالته «مقالة تجريد الحقائق 
النظرية». والتى يزج فيها بين التصوف اليهودى والتصوف الإسلامى. آخر الأعمال المهمة فى 
الفلسفة اليهودية - العربيةء باستفناء يوسف بن وقار الطليطلى (النصف الأول من القرن الشامن 
الهجرى/ الرابع عشر الميلادى)ء الذى يبذل فى كتابه «المقالة ا لجامعة ». محاولة مشابهة لكنها 
أكثر منهجية للتوفيق بين الصوفية اليهودية (قبالاه) والفلسفة'. 


والقليل الذى تم استكشافه حتى الآن فى المؤلفات الفلسفية ليهود اليمن» الذين استمروا 
يكتبون باللغة العربية التى كانت مستخدمة فى العصور الوسطى حتى العصور الحديخة» يبرن 
أنهم قد أنعجوا أيضا بعض الاسهامات الجديرة با لملاحظة, وأبرز هذه را يكون كتاب «بستان 
العقول». الذى كتبه نيان بن الفيومى (مات ١٤٠ھ‏ / ١١٠١م)‏ ويخرج عن تأثير الفكر 
الإسماعيلى ويقتبس كثيرا من القرآن الكريم لمساندة نظريات المؤلف. 


(1) Cf. G. Vajda, Recherches sur la Philosophi ct le kabbale dans Ja Pensée Juive du Moyen 
Age , paris, 1962 , 116-297. 
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فقه اللغة والتأويل: 


بالإضافة إلى متابعته التمهيدية للفلسفةء كان سعديا الفيومى أيضا من بين مؤسسى نوع 
جديد من تأويل للحوراة يتضمن الدراسة المنهجية للنحو وعلم المعاجم. ومؤلفاته فى هذا المجال. 
التى تم تأليفها غالبًا كفرخ للبحوث القرائية المكثفة فى التوراةء وقد دخلت فيما بعد إلى الظل 
بسبب المدرسة الأندلسيةء ولم تحفظ سوى بشكل ناقص. وتم نشر شذرات من الجنيزا مبكرا منذ 
سنة ۱۸۹۸م فی أودیسا على یدی فیرکوقیتش "۸ء٤1 ۴۲)٥۷‏ .۸. وکان خلیفته شموئیل بن 
جفنی (مات ١۲٤ھ‏ / ٤١١٠م)‏ البغدادى. أيضا مؤلف ترجمة عربية وشروح وتعليقات على 
العوراة'"'. وكان غرض كتاب ابن حفنى أيضاء جزتيًا فى مواجهة القرانين الذين قدموا إسهامات 
مهمة فى هذا المجال. وسليمان بن رحيم (القرن الرابع الهجرى / العاشر الميلادى) يتمتع بأهمية 
خاصة» فقد ألف عدة شروح للتوراة. تم حفظ أصلها العربى» كما أن معاصره غزير الإنتاج» أبو 
على حسن بن على البصرى. المعروف بالعبرية باسم يافت بن على» ترجم جميع الكتب الأربعة 
والعشرين من التوراة إلى اللغة العربية وشرحها"'. وقد أنعجت مدرسة القرائين فى القدس بالمشل 
عدا مهما من النحويين والمعجميين. أبرزهم كان أبو سليمان داود بن إبراهيم الفاسى (القرن الرابع 
الهجرى/ العاشر الميلادى) مؤلف قاموس للكتاب المقدس بعنوان «جامع الألفاظ ». ومن بين 
الأعمال الباكرة التى تم تأليفها فى هذا العلم الغرب كانت «رسالة» يهودا بن قريش التاهوتى. 
التى يحث فيها يهود فاس على دراسة اللغة الآرامية مثلها مثل اللغة العربية لكى بحصلوا على 
فهم أحسن للكتاب المقدس. 


وا مشير للدهشةء أنه لم يحدث حتى نهاية القرن الرابع الهجرى / العاشر الميلادى أن كان قد 
تم التعرّف على الطبيعة الحقة للجذر الثلاثى العبرى» وبذلك كانت بداية عصر جديد فى تاريخ 
فقه اللغة العبرية. ورا كان الحأخير الذى صاحب هذا التحقق راجعا إلى ألفة النحويين مع اللغة 


)١(‏ أهم المنشورات هى: 
Egron, kitab Usul al-shir al- ibrani, ed. N. Allony, Jerusalem‏ 


حیث توجد ببلیوجرافیا. 

(۲) نشرت للمرة الأولى بالحروف العربية بواسطة إسرائلسون فى سانت بطرسبرج سنة ١۱۸۸م‏ ؛ والطبعة الشائية 
بحروف عبرية بواسطة جرينباوم» القدس» ۱۹۸۰٠م.‏ 

(۳) تشرت بعض أعماله فی القرن التاسع عشر على یدی بارجیس فی باریس. 
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العبرية. التى حجبت بالتالى منظورهم. أو رما كان هذا راجعًا إلى قناعتهم بأن اللغة العبرية لها 
خاصية مختلفه عن اللغة العربيةء التى كانت نوذجهم الرئيسى فى التقليد والمحاكاة. 


ومن بين السلسلة المميزة من النحويين الأندلسيين. يبرز إسمان على وجه الخصوص هماء أبو 
زکریا یحیی بن داود بن حیوج (مات بداية القرن الهجری/ الحادی عشر اليلادی) الذى توسع 
فى النظرية الغلاثية. وتلميذه أبو الوليد مروان يونه بن جناح» الذى كتب كتاب نحو عربى ومعجم 
عبری للكتاب المقدس. ورا نذكر أیضا أبا إبراهیم إسحق بن بارون (ت ۹۵٤ھ‏ / ١١٠١م)‏ 
الذى كتب متالة عن فقه اللغة المقارن فى العربية والعبرية'. 


وكمية التفسيرات ذات الأهمية التى أنجزتها المدرسة الأندلسية التى نجت من عوادى الزمن 
أقل وضوحا. ذلك أن شرح إسحق بن یهودا بن غیاث (ت ۸۲٤ه/‏ ۸۹٠٠م)‏ عن الطقوس تنم 
عن تعاليم أفلاطونية جديدة واضحة. على حين أن الأعمال الباقية لكل من موشيه بن جيكاتيلا 
وأبى زكريا يحيى يهودا بن بلعم (القرن الخامس الهجرى/ الحادى عشر الميلادى) تظهر الولع 
بالتحليل النحوى. 

وفى الشرق. ألفَّ أبو المنهى ابراهيم» الذى أشرنا إليه بالفعل. أيضا شركحًا مطولاً لسقر 
التكوين وسفر الخروج حيث يفسّر جوانب بعينها من السرد فى الكتاب المقدس بمصطلحات 
الأخلاق الصوفية. وأحد أواخر التفاسير الكبيرة من الشرق وهو للغرابة أحد أوائل الكحب التى تم 
إحياؤها بالبحث الحدیث. کان تانحوم بن يوسف يروشالمى (مات حوالى سنة ۰٥٣ھ‏ / ١١۴١م)‏ 
الذى ألف ملاحظات معجمية وتفسيرية على عدة نصوص من الكتاب المقدس كما جمع قاموسًا 
عن موسی بن میمون بعنوان «مشناه توراه" . 

الكحابات الفقهية 

أحد أقدم العلوم فى الأدب اليهودى» الأدب الفقهى» من خلال اتصالهم بالثقافة الإسلاميةء 
طور اتجاها نحو التشريع. ومع هذا فإن اهتمامهم اليهودى الخالص. والمؤلفات العديدة التى 


(1) Cf. P.Wechter, Ibn Barun’s Arabic Works on Hebrew Grammar and lexicogra- 
Phy, Philadelphia, 1964. 


(۲) نشر جزنبٰا بواسطة تولیدانو بعنوان:: المرشد الکافی. تل أبیب» ۱١1۹م.‏ 
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تتناول جوانب متنوعة من الطقوس اليهودية. مشل الكتب الفقهية الإرشادية. والمقالات التى 
تتناول الطقوس» والرسبونسا (الإجابات) والشروح على التلمود » كلها كانت تؤلف بالعبرية. هنا 
أيضا وضع سعديا الأسس بين كتابات أخرى مع تنقيحة لكتاب الصلاة البهودية ويه ملاحظات 
وهوامش بالعربية. وقد کتب حفص بن يصلیاح (مات فى القرن السادس الهجری/ الثانى عشر 
الميلادى)ء ويبدو أنه من أهل القيروان. بحثا تفصيليا عن ١١۳‏ فقرة من « كتاب الشرائع » 
اليهودية""'. ومن القیروان کان نسیم بن یعقوب بن شاهین (حوالی ۵۰-۳۸۰٤ھ‏ / -۹٩۹۰‏ 
٠٠٠ءم)‏ الذى وصلتنا آجزاء من شرحه العربى للتلمود ". وأكثر الشروح حجية على المشناه هو 
الذى كتبه موسى بن ميمون. والذى كتبه أصلا باللغة العربيةء ملما كانت إجاباته (الريسبونسا) 
العديدةء التى تم كشف عدة كتابات منها فى أوراق جنيزا القاهرة"'. 


كان نتاج الكتابات الفقهية فى دوائر القرائين كبيرًا للغاية. وجدير بالملاحظة كتاب القرقسانى 
« كتاب الأنوار » الذى أشرنا إليه فيما سبق وقانون الطقوس الذى كتبه يوسف البصير وأتمه سنة 
EAY‏ / ۳ ١م‏ بعنوان « کتاب الاستبصار »› ولم یدرس أو ینشر حتى الآن. 


الآداب 


امؤلفات الجغرافية والتاريخية غير معروفة حًا فى الكتابات اليهودية- العربية» ربا لأن 
الشعرء والسرد والنثر الشعرى كانت كلها تقريبًا تكتب باللغة العبرية وحدهاء فإن القليل من 
الكتابات اليهودية- العربية يكن اعتبارها تآليف فنية بالمعنى الدقيق للمصطلح. وحتى تلك 
الؤلغات التى اقتربت من هذا الوصف. مثل مجموعة ابن شاهين المسماة «كتاب الفرج بعد 
الشدة» "'. وهى مجموعة من الحكايات التهذيبية. كان يحمل نغمات لاهوتية. والواقع أن 
الغرض من هذا الكتاب الأخير هو صرف اليهود عن قراءة الكتب الإسلامية فى الموضوعات 
المشابهةء بتزويدهم ببديل يهودى يشجع الإيان نفسه بالعدالة الإلهية. 


م۱۹۱١ بشیلادلفیا‎ 800) ٥٤ P٣٥۲٤ تم نشره جزنیا على یدی هالبر. بعنوان کام‎ )۱( 
(2) Cf. S. Abramson , R. Nissim Gaon Libelli Quinque, Jerusalem, 1965. 
(3) Commentary on the Mishnah , cd. with a Hebrew transl. by Y.Qafih, Jerusalem 1963-8; 
Responsa, ed. A. Freimann and J Blau, Jerusalem, 1957-86. 
(4) Ed. J.Obermann, The Arabic Original of ibn Shahin's Book of Comfort, New Haven, 
1933; Published in Arabic Characters and reviewed by D.H. Baneth in kirjath Sefer, XI, 350-7. 
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ويتمشل التقديم الفريد لموضوع الأدب فى « كتاب المحاضرة وا مذاكرة» الذى كتبه أبرز شاعر 
عبرانی فی الأندليس. موسى بن عزراء ويناقش المؤلف تاريخ الشعر العبرى وفنهء مبينا تقديرا 
غير شائع للجمال الأدبى والأسلوبى فى الكتاب المقدس. وعلى الرغم من أنه أكثر فلسفية فى 
طبيعتهء فإن فرخ هذا الكتاب» «مقالة الحديقة فى معانى المجاز والحقيقة»» كما يوحى عنوانهء 
مکرّہا أيضا لمسألة البلاغة. وعندما ننظر إليه فى ضوء الاتجاهات الشعوبية فى الأندلس» 
والتقدير الأدبى للكتاب المقدس. الذى تطور فى هذين الكتابين. إلى جانب محتواهما الدينىء 
يشل رد الفعل اليهودى إزاء مذهب التفوق الأدبى الذى لا يبارى للقرآن الكريم الذى يتمسك به 
علم الكلام الإسلامى. 

اللغة العربية فى حروف عبرية 

على الرغم من أنه يتجاوز مدى اليهودية- العربية حسبما جرى تعريفها فيما سبق» فإن الكم 
الهائل من الأدب العربى المنسوخ بالحروف العبرية يستحق وصفًا موجزا على الأقل. ومدى هذا 
الأدب. الذى لم يتم تقييمه وبشكل كامل » ذو أهمية كبرى ليس فقط بوصفه سجلاً للتأثير 
الغقافى العربى على اليهودية. وإنا أيضا لأن نسخ النصوص العربية المكتوبة بحروف عبرية. 
عندما لا تمثل ما بقى فقط من النسخ الباقية الوحيدة من الكتب الأصلية. فإنها غالبا ما تحفظ 
قرا ءات أرقى بسبب حقيقة أن الحرف العبرى أقل عرضة للغموض الذى تتسبب فيه الحروف 
الساكنة من الحروف العربية غير المنقوطة. 


وتحضمن هذه النصوص عدا من الترجمات العربية للأعمال الكلاسيكية. غير المعروفة فى 
المنشورات العربية» مشل النسخة المطولة من الكتاب المزيف بعنوان «لاهوت أرسطو» المحفوظ 


)١(‏ ظهرت إلى الضوء كمية كبيرة من المادة» خاصة فى أوراق الجنيزاء منذ أن نشرت 

Steinschneider's "Manoscritti arabici in caratteri ebraici”, Bollettino Italiano degli 

Studi Orientalis, NS, 1877, 65-79, 82-7, 128-34, 333-8 , and “Schriften der Araber in 

hebraischen Handschrif ten’, Zeitschrift der Deutschen Morgenlandischen Gesell- 
schaft, XLVI, 1893, 335-84. 
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فى عدد من المخطوطات فى أوراق الجنيزا'"'. كما أن النصوص الفلسفية والعلمية من الفترة 
الإسلامية التى فقدت '"'. ولأن مارسة الطب كانت منتشرة على نطاق واسع بين اليهود فقد 
حظى هذا العلم بصفة خاصة بتقديم جيد فى النسخ المكتوبة بالحروف العبرية. وبين تلك التى لم 
يسجلها شتاينشنيدر» التى لم تحفظ بالحروف العربية. كتاب مظفر الدين البعلبكى (١۳٦د/‏ 
۲ هم) ومفرح النفس (أوراق الجنيزاء 5 .0 Cambridge‏ ) وهب الله بن جمیع (۳۰٦۵ھ/‏ 
۲ مء,) صاحب كتاب عن تاريخ الطب بعنوان «الرسالة الصالحية (۸5[ )M ۴٤۸۲۵۸‏ ومن 
الغريب أيضا أن هناك شرحًا إسلاميًا على قانون موسى بن ميمون المكتوب باللغة العيرية «مشناه 
التوراة». ألفه مسلم هو علاء الدين الموقت» محفوظ بالحروف العبرية "". وثمة ظاهرة موازية 
شبيهة بهذه الظاهرة يطرحها وجود ترجمة عربية لمؤرخة عبرية بعنوان «سيفر ها - يوحسين ي 
لإبراهام زاكوتو (مات فی دمشق ؟ حوالی ۹۲۱ھ / ١۵١۱۵م).‏ 

وثمة نحيجة لأزمة ترتبط بالكتاب المكقدس لهذا المجال من الدراسة» رها نذكر ترجمات عبرية 
عديدة للكتب العربية التى فقدت أصولها حاليًا. وحتى القرن العشرين كان عدد معين من أبرز 
الفلاسفة المسلمين. مثل الفارابى» والغزالى» وابن باجة والبطليوسى» معروفين فقط. على الأقل 
فى أعمالهم المنشورة. بالنسخ العبرية. وثمة مصدر مهم للفلسفة الأفلاطونية الجديدةء لم تبق 
منه سوى نسخة عبريةء ينسب زيفا إلى إمبيدوكليس. كتاب المواد الخمس". والواقع آنه لا كان 
اليهود مشتغلين بترجمة الكتب العربية إلى اللغة العبرية واللغة اللاتينية» سوف يكون من المفيد 


(1 P.B.Fenton, ‘The Arabic and Hebrew version of "The Theology of Aristotle " in 

J.Kraye on W. Ryan and C. Schmitt teds.), Psuedo- Aristotle in the Middle Ages, 

London , 1986, 241-64. 

(۲) والكتاب المشهور « تقويم قرطبة». الذی نشره دوزی ۱۸۷۳م. كان قائما أيضا على أساس مخطوط بالحروف 
العبرية. 

(3) British Library, Add. 27-294 described by G. Margoliouth in « A Muhammadan Com- 

mentary on Maimonides’ Mishnes Torah », Jewish Quarterly Review, XII, 1901, 488-507, 

and E. Strauss, The Jews in Egypl and Syria , Jerusalem , 1944, I, 353-6 (in Hebrew). 

(4) MS Leiden, cod. Ar. 1499 (2). 

«5) Ed. D.Kaufmann, Studien uber Salomon Ibn Gabirol, Budapest , 1899, 1-63. 


392 


أن تفكر فى الاهتمام بنقد النص فيما إذا كانت هذه الترجمات قد تمت من نسخ للكتب مكتوبة 
بالحروف العبرية"'. وكثير من أبرز الكتابات التقليدية باليهودية- العربية تمت ترجمتها إلى اللغة 
العبرية وكان لبعضها تأثير مستمر حتى العصور الحديغة. وكانت هذه العملية قد بدأت بالفعل 
فى القرن الجامس الهجرى / الحادى عشر الميلادى مع مدرسة تويياس بن موشيه» الذى ترجم 
نصوصا قرائية مهمة لصالح أبناء الطائفة ممن لا يقرأون العربية فى بيزنطة. وبا مخل قامت أسرة 
تيبون (جنوب فرنساء القرنان السادس والسابع الهجرى/ الثانى عشر والغالث عشر للميلاد) 
بترجمات من كتب باليهودية - العربية لصالح اليهود الفرنسيين. وكانت الترجمات اللاحقة 
فى الأساس من عواقب التدهور فى معرفة اللغة اليهودية- العربية التقليدية والتحول الغقافى 
أيضا تجاه الاستخدام المتزايد للعبرية وهو ما قام به أساسا البهود المنفيون من إسبانيا. وأخيراء 
هناك أمثلة لكتب يهودية - عربية تمت « ترجمتها » إلى اللغة العربية العامية. ومن الغريب أنها 
كانت فى بعض الأحيان من النسخ العبرية. على سبيل المشال» «ترجمة نسخة سعديا الفيومى 
للعوراة إلى العامية العربية بواسطة إيسخر بن سوزان فى القرن العاشر الهجرى/ السادس عشر 
الميلادى'" والترجمة إلى اللغة البربرية (أى العربية الدارجة) لبحيا بن باقورة لكتاب «هداية 
إلى فرائض القلوب » إسخر سیتروك""' وقد نلاحظ أیضا تولیدوت یعقوب یوسف (جریه» ٤‏ ۱۹۵) 
وهو ترجمة إلى العربية الدارجة لترجمة كتاب موسى بن ميمون « ثمانى فصول». على يدى آخر 
كاتب باليهودية العربية» يوسف ريتاسيا (ت ٤١۱۹م)؛‏ الربى فى قسطنطينية''. 


دراسة الأدب اليهودى - العربى 


على الرغم من حقيقة أن الدراسة العلمية للأدب اليهودى- العربى قد أرسيت بالجهود 
التی لا تکل ولا تمل لمورتیز شتاینیدر (١۱۹۰۷-۱۸۱م)ء‏ الذى كان فى سنة ١٤۱۸م»‏ 


(1) E.g. Nicolas Praepositus , Antidotarium; CF.Steinschncider, « An introduction to the 
Arabic literature of the Jews», Jewish Quarterly Review , Xll, 1900, 500-1. 

(2) Cf. MS Sasson 159, Catalogue, I, 63. 

(3) Jerba, 1919. 

(4) Yosef Renassia de Constantin , Commentair du Perek Maimonide avec les 8 chapitres... 


traduitscen Judaco- Arabe, Jerba, 1954. 
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زمن المؤلفات العظيمة التى حملت عنوان ٥۰4‏ ۸اا الذی يفهم على Bibliotheca aj‏ 
Arabica- Judaica‏ (الذی نشر اخیرا سنة ۲ ۱۹۰م) . وکان للہبلیوجرافی الکبیر بعض الاسلاف 
الجديرين بالملاحظة. ومن المؤكد أن معرفة ا لمؤلفات العربية والاهتمام بها لم توقف أبدا بين اليهود 
الشرقيين الذين كانوا ما زالوا ينسخون ويؤلفون الكتب باللغة اليهودية- العربية عند نهاية القرن 
الاسع الهجرى/ الخامس عشر الميلادى. وأحد آخر النساخين غزيرى الإنتاج وا لمؤلفين فى الشرق 
کان سعدیا بن داود العدنى (كان نشيطا ۸۹۰۰ھ / ٤۸۵-٩‏ م). وکتابه «مدخل 
التشويق للغافلين » قد ترجم عرضا إلى العبرية فى القرن التاسع عشر على يدى مناشى سيثون 
الحلبى (١۱۸۷ء).‏ وكان أول كتاب يطبع باليهودية- العربية. هو كتاب سعديا جاعون النسخة 
العربية من التوراة (أسفار موسى الخمسة من العهد القديم) . ظهرت بحروف عبرية فى اااعراه 
Pentalcuch of constantinople‏ (فى نة ۹0۳ھ / 106 م. وقد فشل المختصون بقوائم الكتب 
(الببليوجرافيون) فى التعرف على أن هذا كان فى الحقيقة أول كتاب عربى يطبع فى الشرق. هذه 
اللسخة نقلت فيما بعد فى حروف عربية واستخدمت فى Paris Polyglot‏ (£0) بواسطة 
جبرائیل سیونیتا (۷۷٥۸-۱0٤۱۱م)‏ ۰ ثم فيما بعد بواسطة إدوارد بوكوك (٤۰٦۱۹۹۱-۱۹ء)‏ 
فی otاچyاPo Walt‏ (لندن ۵۷٦٠م).‏ ولاشك فی اهتسام بوكوك بالكتابات العربية لليهود 
قد تصاعد بواسطة وليم بدویل (۱۹۳۲-۱۵۹۱م) من توتنهام» وهو رائد فى الدراسات العربية 
فى إنجلترا الحديغة. وفيما بعد وعندما كان يعمل قسيسًا إنجليكانيا فى خدمة التجار الإنجليزى 
فی حلب» بذل جهدًا خاصًا للحصول على المخطوطات اليهودية - العربية التى تشكل الآن جزءا 
من المقتنيات الكثيرة لمكتبة البودليان فى أوكسفورد. وعلاوة على ذلك كان الباحث نفسه 
مسولا أيضا عن أول طباعة لكتاب باللغة اليهودية- العربية فى الغرب» ومختارات بحواش 
من مخطوط حصل عليه فى حلب» وعرفت بأنها مخطوطة أصلية بخط موسى بن ميمون لشرح 
المشناه. وعنوانها Oxford, 1655) Parta Moss‏ ). وکان هذا بالصسدفة أيضا أول كتاب يطبع 
بالحروف العبرية فى أوكسفورد. إذا لم نعد النقول السابقة من اللغة العربية إلى حروف عيرية. 
ورا كانت منشورات بوكوك للعربية مستلهمة من الجامع الباحث جاكوب رومان. الذى صادقه فى 
أثناء إقامته فى الشرق (۱۹۳۷-١٤١۱ء)"'‏ والذى قام بمشروع ماثل فى سنة ٤۳٣٠م‏ لنشر 


(1) L. Twells, life of Dr E. Pococke, London , 1816, 46. 
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أعمال موسى بن ميمون باليهودية- العربية واللاتينية فى إسطنبول''. وقد ولدت مجموعة بووك 
امزيد من الاهتمام. ومنذ ذلك الحين صارت أوكسفورد مركز مهنًا لجمع من الباحثين اللاحقين 
الذين كانت اهتماماتهم» التى حفرتها اتجاهات ما بعد عصر النهضة» منصبة بصفة أولية على 
الكتب النحوية والتفسيرية التى ألفها اليهود باللغة العربية. والمستشرق الفرنسی چان جانجيير 
(٠۷-٠٤۷١م).‏ الذى صار فيما بعد أستاذ اللغة العربية فى أوكسفوره» أعد طبعة لمقالة ابن 
حيوچ عن أسفار موسى الخمسة""'. وقد حج العلماء الألمان أيضاء إلى أوكسفوردء مشل باولوس 
(١١۷-١١۱۸م)‏ الذى نشر نسخة سعديا من سفر أشعيا بالحروف العربية من مخطوط فى 
أوکسفوره (1790 .)[٣4,‏ وفى السنة التالية نشر فریدریش شنورر (٤۱۸۲۲-۱۷۲م)‏ مؤلف 
الكتاب الشهير المعنون: 


Bibliotheca arabica auctam nunc atque integram'"” 


جزءا من شرح تنحوم ييروشالمى على سفر القضاة فى توينجهام» جدد الاهتمام بهذا التفسير 
المتأخر زمنيا الذى بدأه بوكوك,؛ ثم تلاه فيما بعد هاربروكر (شرح على سفر صمويل. ,ال3 
2 وکیورتون (شرح على المرائىء 1843 , ٣0ل10۸)‏ ومونك (شرح على الحبقوق ,۴۵۲1 
3 ). ويجب عدم نسيان أن مجموعات المخطوطات الشرقية فى أوربا كانت ما زالت متواضعة 
للغاية. وأن الاهتمام بتنحوم قد تحسن بدرجة أقل بواسطة قيمته الفعلية» باعتباره كاتبا انتقانيا. 
منه بحقيقة أنه كان واحدًا من المؤلفين النادرين الذين كتبوا باليهودية العريية الذين كانت 
مؤلفاتهم متاحة فى هذا الوقت بالغرب. 


ویجب اعتبار سولومون مونك (۱۸۱۷-۱۸۰۳م)» وهو مستشرق فرنسی من أصل بروسی» 
هو وشتايندر من أبرز الذين تقدموا بالدراسات اليهودية - العربية. إذ إن إسهامات المؤلفات 


(۱) انظر ما سبق. 
See Biographie Universalle, Paris, XV, 1857, 361-2.‏ )2( 
وفى سنة ۷۲۷٠م‏ نشر جانجييه قطعة من « كتاب الأمانات » لسعديا الفيومى بالعربية. مع ترجمة لاتينية. 
Halle, 1811.‏ )3( 
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المعجمية باليهودية- العربية وعلماء فقه اللغة"' وكذلك طبعته الضخمة للأصل العربى لكتاب 
موسی بن میمون «دلالة الحائرین» (طبع فی باریس ۱۸١۹-۱۸0٩‏ م بعد أريعمائة سنة من أول 
طبعة للنسخة العبرية لابن تیبون فی روما)» وقد استکملت کتابه جوزیف دیرنجبورج -۱۸١۱١(‏ 
1440م( الذى أنجز طبعة أعمال سعديا فى التفسير والتأويل وكذلك الكتابات النحوية لابن 
جناح". وأكمل القامرس بواسطة المؤلف نفسه الذى طبعه فى وقت سابق مستشرق أوكسفورد 
والمتخصص المشهور فى اليهودية- العربية نيبور (۱-۱۸۳۷١۹۰م).‏ 


والجدير بالملاحظة بين أولئك الذين عملوا فى أوكسفورد أيضا الباحث البولندى جولد برج 
القرائى) على «رسالة» ابن قریش (1857 ,ذ۴۲ ). 


والجیل الثانی من «علم اليهودية» یتضمن اجنار جولدتیسهر (۱۹۲۱-۱۸۵۰م) الذى كان 
منذ رسالته للحصول على الدكتوراه مكرسًا لتنحوم ييروشالمى. وقدم إسهامات مهمة فى الأدب 
اليهودى- العربى. والمدرسة التاريخية التی أسسها جرایتز (۱۸۹۱-۱۸۱۷م) أنتجت عدذا 
من العلماء المتخصصين فى اليهودية- العربية ومن بينهم باتشر (۰٠۱۸٠-١١۱۹ءم)‏ الذى عمل 
بشکل أساسی على النصوص النحوية» وهارکافی (۱۹۱۹-۱۸۳۵م) وبوزنانسکی -۱۸١٦٤(‏ 
١ئءهمءم).‏ الذى تناول المادة التفسيرية. ومن بين تلاميذ المستشرق الكبير تيودور نولدكه فى 
جامعة ستراسبورج» كرس ثلائة منهم على الأقل مجهوداتهم لتوسيع الدراسات اليهودية- العريية: 
فرید لاندر (٩۱۹۲۰-۱۸۷م)‏ ویهودا (۱۹0۵۱-۱۸۷۷م)؛ یهردی من آصل بغدادی» وهیرشفیلد 
(AFE-\AEE)‏ وكان هذا الأخير رائد تحقيق النصوص اليهودية- العربية فى أوراق جنيزا 


القاهرة. وقد أحضره سولومون شيشتر إلى كامبردج فى سنة ١٦۱۸۹ءم.‏ 


والبحث فى مجموعات الجنيزا الموجودة فى إنجلتراء وروسياء وفى أمريكا بعد ذلك كانت 


(1) «Notice, sur Joseph ben Jehouda,», Journal Asiatique, XIV, 1842, 1-70, a Notice 
sur Adou L-walid Merwan ibn Djanh,. Journol Asiatique,XVI, 1850, 1-427. 

(2) Oeuvres Completes du. R. Saadia ben losef al- Fayyaumi, Paris , 1893- 1900; Opuscules 
et tratésd’ "Abou 1 -Walid Merwan Ibn Djanah, Paris , 1880. 
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افتتاحا لعصر جديد فى الدراسات اليهودية- العربية. وبینما تناول کوکوزوف (۱٩۲-۱۸٤1۱۹م)‏ 
وبوریزوف AET-14.۳)‏ م( الكحابات النحويه والفلسفية من مجموعة الجنيزا فی لتينجراد ؛ 
والتى جمعها الباحث القرائى فيركوفيتش. والتى هى الآن غير ماحة للباحثين الغربيين فعلاًء 
عمل مان (۱۸۸۸-١٤۱۹م)‏ على المادة الوثائقية فى كامبردج أساساء ليمهدوا الطريق أمام 
المدرسة الحديشة لجويتين. 


وفى بحثه عن فقه اللغة اليهودية- العربية استغل سکوس ٤۳-۰۱۸۸٥۱۹م)‏ أيضا 
الكتابات النحوية المحفوظة فى أوراق الجنيزا. وقد نهض بعبء عمله الباحشون الموجودون الآن 
مشل إبرامسون. وأللونى؛ وزوكير. وبالتوسع فى مجال البحث فى أوراق الجنيزا برز نيموى 
وهالكين فى طباعة النصوص اليهودية- العربية الكبرى» على حين أن مدرسة القدس التى 
أسسها بانيث (۸۹۵٠-۱۹۷۳ءم)‏ وتلميذه بلاو قد أرسيا الأساس العلمى للدراسة المتلعقة بفقه 
اللغة فى هذه النصوص والباحث اليمنى الدؤوب قافح مستمر فى تحرير وإعادة تحرير وترجمة عدة 
نصوص يهودية- عربية إلى العبرية الحديشة. على حين أن مواطنه رصابى قدم إسهامات مهمة فى 
القائمة التى تضم النصوص اليهودية- العربية اليمنية. ومن بين أبرز أساتذة الكتابات الفلسفية 
اليهودية- العربية کان الباحث الفرنسی فاجدا (۱۹۸۱-۱۹۰۸ءم). 


على الرغم من الاهتمام المتزايد بالدراسات اليهودية - العربية فى العقود الحديغة خاصة فى 
أعقاب تلاشى الوجود اليهودى فى الأراضى العربيةء ما يزال هناك الكثير من البحث الأولى 
الذى ينبغى القيام به» وأساسًا فى تحرير واستخدام التصوص المهمة التى لم تنشر حتى الآن. 
وإمكانيات البحث التى توفرها كتلة الكتابات العربية التى تحملها أوراق ال جنيزا تبدو بلا حدود. 
فما تزال هناك مجموعات غير مفهرسة من محصول الترجمات العربية للكتاب المقدس والنصرص 
التفسيرية تعد بوفرة ذات طبيعة خاصة. ويعوق التقدم فى هذا المجال رفض السلطات السوفيتية 
إتاحة الكنوز الهائلة من الأدب اليهودى- العربى الموجودة فى مجموعات لينجراد. ومن ناحية 
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أخرى» لا يزال الكثير منه مخطوطا ". والواقع آنه حتى بعض المؤلفات المهمة التى ذكرها سكوس 
منذ ما يزيد على خمس وعشرين سنة مضت فى برنامجه المقترح لتوسيع الراسات فى الأدب 
البهودى- العربى لم تنشر ولا تم تحقيقها بشکل کاف'"'. 


)١(‏ نشرت بعض النصوص الفلسفية بواسطة قافح 0 « e10, X‏ ونصوص أخری أشار إليها رزونتال 

فی مقالته: 

«rom Arabic books and manuscripts v; one-Volume library of Arabic philosophical and 
scienlific Lexts in Islabul,, Journal of the American Oriental Society, LXXV, 1955. 

كذلك نظم اليهود اليمنيون شعرا باللغة العربية. 

(2) 5. Skoss, ° Suggestions for further studies in Judaeo- Arabic lileratuer”, in S. Lowinger, J]. 


Somogyi and A. Scheiber teds.), L.Goldziher, Memoril IH, Jerusalem, 1958, 42-9, 


598 


الفصل التامن والعشرون 
ترجمة المواد اليونانية إلى اللغة العربية 
جودمان 


جامعه هاوای 


تبداً حركة الترجمة العربية بين غير العرب» وغير ا مسلمين. والمسلمين الجدد » والمسلمين الزنادقة 
باعتبارها مرحلة فى عملية أكبر كثيرا فى لقاء الثقافات. وتقشل الترجمة من اليونانية إلى 
السوريانيةء التى سبقت وصاحب ترجمة الكتب اليونانية إلى اللغة العربية مرحلة أخرى من مراحل 
هذه العملية الأكبر '"'. وثمة جانب ظاهر من هذا اللقا ء الواضح بين حضارات الشرق والغرب 
تمشل فى إضفاء صبغة هيللينية على العالم الإسلامى. ذلك أن جميع مراكز النشاط الفكرى بغرب 
آسیا فی أثناء الفترة التكوينية فى الحضارة الإسلامية - أى المراكز المسيحية الباقية للتعليم 
الطبى» والمنطق, والتاريخ. ودراسات الكتاب المقدس فى الرهاء ونصيبين» وقنسرين والأكادييات 
التلمودية فى سورا وبومبدياء والمركز الطبى فى جنديسابور؛ والمراكز الفلكية a‏ فی 
حران» ومعابد النار المجوسية بغارس. والمراكز البوذية فى بلغ والمراصد فى أوجين"'"“- كلها 
عرضت التراث القديم الذى يمد عدة قرون والمتشرب بروح الهللينية والمعرفة التفصياية بالعلوم 
والفنون اليونانيةء التى كانت تدرس غالبا فى تصوصها الأصليةء أو فى ترجمة ة أو تعدیل (وهو 
الأكثر أهمية بالنسبة لنا). 


وقد سادت الحضارة الإسلامية الجديدة على الإمبراطورية الساسانية التى تفككت» كما 
أحكمت إغلاق الولايات البيزنطية السابقة فى وجه السيطرة السياسية البيزنطية. واستوعبت 
أعدادًا كبيرة من اليهود والنصارى والوثنيين والمجوس الذين تحولوا إلى الإسلام؛ وفرضت شروط 
التعايش مع الذين بقو على دينهم» ولم تكن بسبب طبيعة نجاحها تستطيع أن تكون مبدعة أو 
مدمرة جدا بحیث تستبعد کل ما هو موجود فی الأراضى المفحوحة. وكانت الديانة فى قلب هذه 


(1) Sce CHALUP, ch. 22. 
(2) See De Lacy O'Leary , How Greek Science Passed to the Arabs, London, 1948, 105, 150, 
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الحضارة قريبة عن وعى من اليهودية والمسيحية فى مراحلها المصطبغة باليونانية كما أنها منذ 
البداية استوعبت ما كان مذعنًا لها ورفضت فقط ما لم تستطع أن تستوعبه. ومن ثم» فإننا نجد 
مع الترجمة من اللغة اليونانية انفتاحًا هائلا فى القرون الأولى بعد الإسلام» ولم يحدث سوى فى 
وقت لاحق. أن تم الإغلاق التدريجى لبوابات تدفق التأثير اليونانى- هذا الانفعاح ليس سلبيا 
ولا هو غير موجه ولكته كان مدفوعًا منذ البداية ببحث نشيط وذكى عن حلول لمشكلات نفعية. 


وراء الفنون والعلوم اليونانية. فى الشعر, والتاريخ» والخيال والدراماء دخلت المادة اليونانية 
بشكل أكثر اعتباطا. وتصير التأثيرات أكثر تعقيدا وحزمًا ما هى المجالات النقنية والعلمية. 
ليس لأن الكتاب العرب كانوا غير قادرين. ولكن لأن المؤلفات» حتى ولو كانت مترجمة. كانت 
ذات تطبيق غير مباشر على المشكلات الراسخة التى واجهها الكتاب العرب. وكما حدد محتوى 
الإسلام نفسه تدريجياء كان هناك رد فعل مثلما كان هناك اختیار. ولکن بمرور الوقت كان من 
الممكن بوضوح تييز المقدمات المنطقية اليونانية الكامنة فى الفكر اليونانى ومضاهاتها بجسد 
متماسك من الأفكار الإسلامية. وقد اكتملت الحركة ووضعت العلامة: فما كان يجرى البحث عنه 
فى الفكر اليونانى. تم نقله إلى العريية. وما كان يكن استيعابه بات من العوامل المؤسسة فى 
الهوية الإسلامية الجديدة. 

والسمة الكوزموبوليتانية للحركات التى زرعت معرفة العلوم اليونانية قد اتضحت تحت حكم 
العباسيين الأو ائلء الذين اعتبروا إنجاز شكل بعينه من الاندماج الثقافى تحت رايتهم الإسلامية 
مهمة مركزية لأسرتهم. والرعاية المنظمة بشكل مطرد للترجمة من اللغة البونانية فى أثناء هذه 
العهود تعكس سياسة الخلفاء ووزرانهم لتبنى ما رأوا أنها العناصر الأكثر فائدة فى الثقافات 
قبل الإسلامية باعتبارها مسألة مناسبة أو حتى مسألة ضرورة. 

وعندما وضع المنصور (حکم ١۸-۱۳١۱ه‏ / ٤۷۷0-۷0ءم)‏ أساس بغداد فى سنة ١٤١د/‏ 
۴" كان معه اثنان من علماء الفلك» النوبخت (توفى حوالى سنة ١٠٠٠ه/‏ ۷۷۷م) وما شاء 
الله (توفی حوالی ۲۰۰ھ / ۸۱۵م). وهو فارسی (کان زرادشتيًا من قبل). ویهودی من بلخ. 
وقد كتب نوبخت» الذى كان مترجمًا عن اللغة البهلوية» مؤلفات عن التنجيم والموضوعات المتصلة 
به. وكتب ما شاء الله عن تناسق النجوم. وكان عملهما تخطيط المدينة بحيث تجعل مشل هذه 
التأثيرات أقرب ما يكون إلى الكمال. وكان هناك قدر كبير من الاهتمام فى اختيار ساعة وضع 
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حجر الأساس. ولم يشعر المنصور بأى غضاضة فى استخدام علوم من أصل غير عربى ومقدمات 
منطقية وثنية. وكان وزيره خالد بن برمك» ينحدر من سلالة من الرهبان البوذيين قى بللخ» وتحولوا 
إلى الزرادشتية قبل الفح الإسلامى بوقت غير طويل. وعندما اعتنق البرامكة الإسلام صاروا 
وزراء» وقادة وولاة - وهم الذين خلقوا الوزارة العباسية فعلا. وقد وصلت سلطتهم ذروتها فى 
عهد هارون الرشيد قبل نكبتهم الكبيرة سنة ۸۷٠ه/‏ ۳٠۸م.‏ كان التأثير هيللينيًا؛ لأن الأسرة 
كانت على معرفة واسعة با كان يمكن للحضارة اليونانية أن تقدمه. وفى العصر الأموى كانت 
ترجمة المؤلفات اليونانية وتعديلها تجرى بشكل متفوق ولم تكن لهذه المؤلفات قيمة كبيرة أو نفاذ 
فكرى. وتحت حكم العباسيين الأوائل صارت الترجمة نشاطا منعظما للدولة. وتم السعى للحصول 
على المخطوطات. وقد أفسحت التعديلات الحرة الطريق أمام الشرح والتعليق. وتحكمت الأقيسة 
الموضوعية ومناهج فقه اللغة فى عملية الترجمة. وفى غضون حياة الفرد الواحد كانت قوانين الدقة 
والوضوح تجعل من أعمال عدة أجيال من المترجمين الأوائل عملا بلا فائدة. وتقت ترجمة كم هائل 
من المادة الجديدة» ليس فقط تلبية لحاجات خاصة» ولكن أحيانا فى جهد واع لاستكمال مجموعة 
أحد المؤلفين. أو لدعم نمو أحد العلوم- ليس من أجل التمرين. ولكن من أجل الفهم الشاملء 
باعتبار ذلك مقدمة إلى العمل الأصلى. 

وقد تمت ترجمة مقالة السدذانتا (وهى مقالة فكلية وجداول فلكية) كتبها عالم الرياضيات 
الهندى براهماجوبتا (ولد سنة 0۹۸ ق.م) فى البداية فى عهد الخليفة المنصور» ولكن وجد 
أن الكتاب صعب تامًا على من كان موجهًا لهم (الذين كانوا يأملون بلا شك فى تطبيقه فى 
حسابات التنجيم وغيرها من الحسابات العملية) فنصح جعفر البرمكى هارون الرشيد أن يهد 
الأرض برعاية ترجمة كتاب «العناصر» لإقليدس» وكتاب المجسطى لبطليموس. والقصة محل 
شك ولكنها تعطى إحساسًا بالطبيعة الاستكشافية للاستفسارات العربية الأولى فى العلوم 
اليونانية: الاهتمام الملح بحلول المشكلات العملية. واكتشاف التعقيد المؤكد واللجوء إلى منابع 
العلم اليونانى الأكثر شمولاًء ذات العناصر المنطقية. وجذرية المفاهيم. ومع بطليموس لم تأت 
المعلومات فحسب (التى ما إن عدلها العرب حتى كان باستطاعاتهم أن يلاحظوا بأنفسهم)ء 
ولكن نظام بطليموس التناغم» ومفهوم أن العلم يقدم غاذج الشرح ولا يقدم صورا للكون. ومع 
إقليدس لم تأت موضوعات الهندسة فقط؛ والتى رما أعيد اكتشافها بطريقة تطبيقية. ولكن 
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٠١ خالا‎ 


ولم يكن الإغريق أنفسهم کونيین دائًا فى نظرتهم» ولكن (مثل مصر بالنسبة للإغريق) 
کان فکرھم شل نوغا من توسيع الأفتق بالنسبة للعالم الإسلامى. وغالبا ما كان الفكر اليونانى 
أكثر تحديًا عندما كان ضيق الأفق متزمكًا وغريبا بطريقة صادمة على مفاهيم المسلم الذى نشأً 
على أن يتقبلها كما هى. وقد أرجع الغزالى مولد وعيه النقدى إلى لحظة تعرفه على الثقافات 
الأخرى"'. بيد أن الأدب الإغريقى قدم ما هو أكثر من الغريب والشاذ: إذ إن علومه كانت تعد 
بأن تضع الفكر النقدى مكان الفكر الساذج؛ وریا كانت مله العليا وقيمه تضرب عقاند العلوم 
نفسها. وكما لاحظ العزالى» ما إن ينكسر زجاج الإيان ا لخالص فلا يكن إصلاحه ما لم تتم إذابته 
وتشکیله من جدید. 


كانت النظرة إلى الكتابات اليونانية مبدنْيًا باعتبارها كرا للحقيقة على حد تعبير ريتشارد 
والترز الذى يحم اقتباسه كشيرا . وكانت مؤسسة الترجمة الرسمية فى بغداد تسمى «بيت الحكمة»؛ 
كما سميت الكتية التى ألحقت بها «خزانة الحكمة»""' كما كان مثال التعليم» باعتباره جدلاً 
مسحمرا | تتم مواصلته لذاتهء فى بداية الأمر مجرد مفهوم آخر من المفاهيم الكامنة فى المكتبة بين 
الكتب. 


وكانت القدرات الطبية لجنديسابور. التى ليست بعيدة عن بغداد تحظى باهتمام مباشر. 
وإذ أسسها النساطرة الهاربون من الاضطهاد البيزنطى فى القرن السادس الميلادى» فقد 
وضعت المدرسة/ المستشفى. فى ظل الحماية الإمبراطورية الساسانية الأسس التى قام عليها 
«البيمارستان» عند المسلمين. كانت الرابطة القدية بين الطب الإغريقى وعبادة أسكليبيوس قد 
انقطعت منذ زمن طويل» واتبع الأطباء. تراثا عالميا ربط العلماء الإغريق والسوريان» والفرس 


(1) See. B. Spinoza , Ethica, app. ed. c. Gebhardt, I, 79, 11, 29. ff, 
ركما يحث الغزالى إنه ليس محتوى الرياضيات ولكن زعمها بامتلاك العرامة هو الذى يتحدى العقيدة ولنماذج‎ 
a من التفسير انظر موسي بن ميمون‎ 
.١١-٠١۰ المنقذ من الضلال. طبعة جبر» بیروت ۱۹2۹م‎ )۴( 
«See EJP, . Bayt al- hikma كلikو‎ + 14 انظر ما سبق. الفصل‎ )۳( 
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والهنود فى المشروع المشترك. وكانت النصوص اليونانية والملخصات السوريانية المستخدمة كانت 
غاذج لعمل المترجمين العرب. وفى سنة ۸١٠د‏ / ١۷1م‏ دعا الخليفة المنصور مدير المجمع. 
جورجيس بن جبريل بن بختيشوع (ت ١٤١۵٠د/‏ ١۷۷م)‏ ليعالج معدته. ونجح العلاج وأبقى 
الطبيب فى بلاط الخليفة عدة سنوات. تاركا المستشفى تحت إدارة ابنه بختیشوع (ت ۱۸۵ه. 
١٠م)‏ وخدم هذا الأخير بدوره الخليفة الهادى أخا هارون الرشيد وسلفه فى الخلافة. بل إن 
المكائد التى تسببت فى طرده لم تسحطع أن تمنع إعادة استدعائه لحالة طارئة سنة ١۷١د‏ / 
۷م واختیاره فی النهاية رنيسًا لأطباء البلاط. وهو وابنه جبریل (ت ۲۱۲ھ/ ۸۲۸م) وحفیده 
بختيشوع (ت ١٠۲ه/‏ ٠۸۷م)‏ استمروا فى خدمة الخلفاء العباسيين» هارون الرشيد. والأمين. 
والمأمو ن» والمعتصم, والواثق والمتوکل. وقد خدم واحد من ذریتهم» جبریل بن عبیدالله بن بختیشوع 
(ت ۳۹۹ھ / ۰١‏ ۰٠م)‏ البويهيين والمروانیین وخطب الفاطمیون وده بلا جلوی. وبیت بختيشوع 
(معناها باللغة البهلوية الذين نالهم خلاص المسيح» المسيحى القوى» خدم العباسيين مدة أطول 
كثيرا من خدمة البرامكة وفى جو عاصف مشابه. وينسب إلى جورجيس تأليف مجموعة. أما 
جبریل حفیده. فکان راعيًا للمترجمین. أبو سعید عبدالله بن جبریل (ت ۰٥٤ھ‏ /۱۰۵۸م)» کتب 
قاموسًا طبيا / فلسفيا ومقالة عن الحب. ولم يوجد موضوع باللغة العربية قبل توغل الفكر الطبى 
الإغريقى''. وفى أقدم مرحلة كان هناك فکر قلیل من التأثیرات التی کان یکن أن توجد فى 
التنقيب فى العلوم وراء الفنون الإغريقيةء ولكن الفضول هو الذى كان موجوذا. 
بداية حركة الترجمة: 


يوضع محمد بن عبدالله بن المقفع بين أوائل المترجمين الذين ترجموا الكتب اليونانية فى المنطق 
والطب إلى اللغة العربية زمن الخليفة المنصور العباسى""'. وكان أبوه. الأكثر شهرة «عبدالله 
ابن المقفع » عضوا ثريا فى طبقة الكتاب وترجمته المشهورة للكتب الفارسيةء وتعديله من اللغة 
البهلوية لكتاب «كليلة ودمنة». والأعمال الأصلية الباقية التى تحمل اسمه تعكس خلفيته 
الإيرانية والزرادشتيةء واتجاهه العقلاتى. ونفس السخط على ضيق الأفق الذى يشع من خلال 
الترجمة / التعديل الذى قام به الأب ربا يكون قد أجبر الابن على النظر فى منطق أرسطو 


(1) See. El2,:Bukhtishu »; Sarton, Introduction , I, 522, 537; ibn al Nadim , Fihrist, trans. B. 
Dodge, 697. 
(2) See. EJP, «ibn al- Mukaffa, Peters, Aristotle and the Arabs, 59. 


603 


واكتشافات علم الطب اليونانى. وحسب التراث العربى''. فإن توغله فى أورجانون أرسطو 
حمله بعیدا إلى کتاب ءاراھ"A .Psterior‏ وهذا الكتاب الذى عرفه العرب بأاسم « كتاب 
البرهان». اشتهر بأنه كان عمنوعًا على أساقفة حران والرها. ورا لم يكونوا قد حرموه» ولكن 
شارحيهم ومترجميهم يحتشدون حول الأجزاء الأولى من الأورجانون. ويرور الزمن كان الكتاب 
« كتاب البرهان؛ فى ترجمعه العربية يشل طلبات البرهنة. التى يجب اختبار كل مجادلات علم 
الكلام والعاوم إزاءها. وبسبب الكبت فى السنوات الأولى من حركة الترجمة تمت عرقلة التقدم 
الطبيعى لكتاب البرهان. ولكن فى الحقيقة. كان الضغط فى الاتجاه العاكس» ولم يكن مكنا 
عكس الخطور: ولا تستطيع المرء أن يتجاهل مزاعم القوة. 

وفى العصر الأموى» کان ماسرجویه» وهو طبیب یهودی» قد ترجم مجموعة قوانین 5٤ل"‏ ۴4 
أهارون السكندرى» الذى كان من أتباع مذهب الطبيعة الواحدة. وربا كان من السوريان» فى 
أثناء عهد مروان الأول (حکم ٤٦-٥٦هھ/‏ ۸۳٦-1۸0م).‏ وفى ذلك الحين ترجم أبو يحيى بن 
البطریق (ت ۹/۵۱۸۲ ۸۰م) تقریبا ) مولفات هیبوقراطیس وجالینوس. وکتاب 1[0۶ e٣4‏ 
لبطليموس وغيرها من الكتابات بناء على طلب الخليفة المنصور. وكان اهتمام هارون الرشيد 
بالفلك عمليًا: فقد كانت النظرة إلى صعود العباسيين ترى عهدهم فترة ظهرت عليها علامات 
فى السماءء وكان الحكام شغوفين لمعرفة نصيبهم فى التاريخ وكتاب ما شاء الله المعنون « كتاب 
الدول والنحل». يأخذ كلمة «الدولة» معناها التنجيمى الذى يعنى « كتاب الفترات والمواريث »' 
وعلى أية حال فإن التنجيم يستند إلى الفلك. وترجمة ابن البطريق لبطليموس بناء على طلب 
المنصور عن التنجيم الشرعى علق عليها عمر بن الفرخان الطبرى وذيلها محمد بن إبرأهيم بن 
حبيب الفزارى بترجمته عن السنسكريتية لكتاب «السند هند »"". ومن الواضح أن محمد (ت 


(1) See Fakhry, Islamic Philosophy , 6; Madkour, L'Orgamon d'Aristote, 31-2. 

ومزاعم الفارابى بالأسبقية فى التوغل فى كتاب البرهان مشهورة بأنها منحازة - جزنيًا بشهادته هو. 
See F.W. Zimmermann, Al- Farabi’s Commentry on Aristotle’s De Interpretatione, Oxford,‏ 
cv- cxii.‏ ,1981 
Cf. Rasail ikhwan al. Safa, in Goodman , The Case of the Animals, vs. man, 5-7 , 30, 72-5,‏ )2( 
.160 
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۱ھ / ٩۸۰م(‏ قد واصل العمل الذى كان أبوه. إبراهيم الفزارى (ت ١١١د‏ / ۷۷۷ءم). والذى 
كان خبيرا فى الفلك والتقويم. قد بدأه. وكان أول مسلم يبنى الأسطرلاب. ويقال إنه كان قد بدأ 
العمل فى كتاب «السندهند» فى منتصف القرن الثانى الهجرى / الغامن الميلادى» وكان ما 
شاء الله قد كتب بالفعل كتابًا عن تقنية بناء الأسطرلاب. ولكن لم يحدث أواخر القرن الثالث 
الهجرى/ التاسع الميلادى. عندما نشر إسحق بن حنين وثابت بن قره النسخ المعدلة من كتاب 
المجسطى والتترابلبلوس» ويحيى بن منصور وأحمد بن عبدالله حبش الحاسب المروزى» قد صمموأ 
الجداول الفلكية. أن وقف علم الفلك العربى على أرض ثابعة. وكانت الأرصاد ما زالت تخضع 
للتنقية فى القرن التاسع الهجرى/ الخامس عشر الميلادى تحت عناية أولوغ بك. 


وقد قام هارون الرشيد بتنظيم نشاط الترجمة وتكبيره. ولا شك فى أن تعليم الخليفة أسهم 
فى هذا. وكانت مجموعات المخطوطات الغنية من ضمن الغنائم التى غنمتها من عمورية وأنقرة. 
كما طلب الخليفة المنصور كتاب إقليدس ومجموعة كتب يونانية عن العلوم الطبية عن طريق 
الدبلوماسية من الإمبراطور البيزنطى. وكانت ال مكتبة التى تم جمعها فى بغداد المرجع للأطباء 
وعلماء الفلك. وكانت كبيرة بحيث احتاجت إلى أمين مكتبة. وعين هارون الرشيد مترجمًا للكتب 
الفارسيةء هو الفضل بن نویخت الذی کان قد خدم جده فى تأسيس بغداد "' 


وحسبما تبين الذريات المتواترة كان الاهتمام بالفنون والعلوم اليونانية يلقى مساندة كافية 
لدعم طبقة من المتخصصين؛ كما أن المواد التى أنتجها هولاء الخبراء ساندت وكيرت اهتمامهم 
الأولى واهتمام رعاتهم. وهكذا كبرت الح ركة. وقد ذهب یحیی بن بطریق» الذى کان أبوه قد عمل 
مترجما للخليفة المنصور» شوطا أبعد من والده. وكان يعمل فى فريق تحت زعامة الحسن بن سهل 
السرخسى. الذى كان يهتم اهتمامًا كبيرا بالتنجيم. وإلى جانب مولفات طبية مشل كتاب هيبوقراط 
عن علامات الموت. وكتاب جالينوس ١٤١٥0ء۴‏ له aءهاإع‏ طا 08 ترجم يحيى إلى اللغة العربية 
لأرسطو De Caelo et Mundo , De Anima‏ وكتاب ia‏ 0اەإ0عet.‏ والكتب التسعة عشر 


O’ Leary, Greek Science, 151-7.‏ )1( 
وعن غزوات هارون الرشيد انظر: 310 ,را4 ,31)11 ١‏ وعن جمع المنصور والمأمون لكتب إقليدس وغيرها من 
الخطوطات. انظر مقدمة ابن خلدون. 
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عن الحيوان ونسخة من كتاب تيماوس لبطليموس"'. وعلى الرغم من أن هذا الكتاب الأخير 
رما کان ملخصًا لجالینوس» ورا کان كتاب 0٥ ۸١1٣3‏ عن نسخة ليشميستيوس» فإن الحصول 
على هذه المؤلفات الكبرى فى الفلسفة التأملية اليونانية علامة على نقطة تحول وكتاب تيماوس 
هو الكتاب التقليدى فى البحث الكونى الإغريقى. إذ إن جمله المىضوعية الافتتاحية. التى تحل 
المشكلة اليونانية عن التغير بواسطة الوسيلة الجسورة تفرق بين عالم القكر وعالم الحواس. كانت 
بشكل مذهل من بين بدايات الترجمة العربية لنسخة جالينوس"- وبشكل أبرز ما هو فى المحاورة 
الأصلية. التى تعطلب صفحات من التمهيد قبل الإنطلاق فى المحاوره الشهيرة. التى يظهرها 
جالينوس مشل نص للدارس. ويحمل كتاب عة 0٠‏ تفنيد أرسطو القوى لارأى القاتل إن العالم 
له بداية. ويجادل كتاب ۸1۳١‏ 0 فى سبيل الرأى بأنه لا الجسد ولا الروح خالدةء ولكن الذكاء 
وحده هو الذى لا يفنى. وقد طرحت هذه الكتب تحديات كبيرة لمن يتمسكون بالعقائد. وقد جعل 
الجدل. لذلك السبب نفسه» من الوصول إليها أمرًا واجبًا . 


ومن الواضح أن ترجمات يحيى بن البطريق السوريانية تضمنت كتاب أرسطو )نا۴0 
وكتاب لهام هاون "' وهناك حقيقة ثابتة مؤداها أن كتاب السياسة. الكتاب 
الوحيد لأرسطوء حسب معلوماتنا الذى لم يترجم إلى العربية فى أثناء عصر الترجمة العظيم 
عن اللغة اليوناني. يقال إن يحيى» وهو يبحث عن كتاب السياسة للخليفة» وجد كتاب «سر 
الأسرار » .Secretum Seet‏ وهو مجموعة من الحكمة الشعبية عن الغذاء» وعلم 
الفراسة» وموضوعات كغيرة أخرى. كانت منتشرة على نطاق واسع طوال العصور الوسطى تحت 
الرواية الزائفة بنسبتها إلى ارسطو. وتقدم المقدمة ألعربية يحيى باعتباره مترجم هذا «الخليط » 
من الأصل اليونانى غير المعروف لديناء وربا يكون فى الحقيقة تجميعًا من المصادر اليونانية'. 
لقد كان المترجمون مهتمين بكل نوع من المعرفة المغيدة ؛ والتمييز بين الفكر الشعبى كان من بين 
الحطام الطافى الذى قذفت به إليهم أمواج دوامة اهتماماتهم المتسعة. مشل هذه التمييزات لم 
تكن بالتأكيد من بين الأهداف الأصلية لبحثهم. 


t0 Sarton, Introduction 536; Fakhry, Islamic Philoso phy, 8-9. 

(2)Galeni Compendium Timaci Platonis in P.Kraus and R. Walzer (eds. Corpus Platonicum 
Medii Aevi. Plato Arabus, London , 1951, I, 3-4. 

(3) Sarton Introduction, 556. 


(4) Fakhry, Islamic Philosophy, 8-9. 


G06 


وما كانوا يسعون إليه كان هو المغيد. ولكن مفهوم المفيد كان بحد ذاته آخذا فى التكبير. فمن 
وجهة نظر بعينها رما كانت نظرية أفلاطون عن الأفكار قد برهنت على أنها مفيدة ؛ وكذلك كان 
يمكن أن يكون المنطق القوى والمعرفة النظرية. أو تأملات أرسطو فى العدالة وفن إدارة الدولة. وقد 
تمت الترجمات بداية لعرفة العلاج لمرض محدد» لحل مشكلة عملية فى الهندسة. أو إتاحة المناهج 
التى يمكن بها التنب بحوادث المستقبل أو تأمين الحظوظ الإنسانية. أو الحصول على الأدوات 
لدحض خصم لاهوتى. ولكن الكتب اليونانية تحمل معها سياقها الخاص. وفروضها الخاصة 
وإشاراتها المرجعية - وفوق هذا وذاك. مشكلاتها الخاصة. وكان أحد الكتب يؤدى إلى كتاب 
آخر. بشكل تدريجى ولكنه عنيد. والاهتمامات النفعية تغذى الحبرة الأكاديية» والنزوع نحو 
الكمال» أو البحث أو النظام. وصارت علوم بأسرها إمبراطوريات يتم الإلحاق بها- الرياضيات. 
المنطق. الطب. العلوم الطبيعية والفلك. والميتافيزيقا. 


ومع نهاية القرن الثانى الهجرى/ الثامن الميلادى كان دعم الترجمة قد اتسع نطاقه. فالأطباء 
والباحثون من الأعيانء ورجال البلاط كانوا يرعون الترجمةء واتخذ المترجمون تلاميذ لهم من 
الكتبة والناسخين. وكانت حرفة تجليد الكتب وصناعة الورق قد صارتا من المهن المهمةء كما أن 
عمل المحرجمين كان يلبى حاجة السوق الصغيرة ولكنها شغوفة بالمعرفة الراسخة التى كان بوسع 
باعة الكتب أن يقدموها. كذلك كانت الكنانس نشيطة. فقد کان ثيودور أبو قرة (حوالی -١۲۲‏ 
۵ه / ١٤۷-٠۸۲م)"'‏ أول مؤلف مسيحى له مؤلفات مهمة باللغة العربية. أعلى من قدر 
أفكار يوحنا الدمشقى (ت ١١١ه‏ / ۸٤۷م‏ تقريبا) بين الوثنيين؛ والمانويين. واليهود والمسلمين 
والصابئة. وباعتباره المترجم العربى ليوحنا الدمشقى وبوصفه مجادلاً عنيفًا هو نفسه» لعب دورا 
أكبر: فكتبه تستدعى الطلب على علم الكلام العربى» بنفس الطريقة التى كان عرض أرسطو 
يغرى ذوى الميول التأملية بعجرية أيديهم فى الفلسفة» وبحلول القرن الثالث الهجرى / التاسع 
الميلادى. كان بوسع الجاحظ القول أن كل مسلم يعتبر نفسه من المتكلمين (أصحاب علم الكلام) . 


1) EÛ, a Abu Kurra»; Peters, Allah’s Commonwealth, 118-19. 
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المأمون وترجمة الكتب اليونانية: 

تجاوز الخليفة المأمون أباه بمسافة بعيدة فى إرساء الدعم المنتظم للترجمة الكتب اليونانية. 
و« بیت الحكمة» الشهیر الذی أسسه. والذی تأسس رسمیا فی بغداد سنة ۵٣٣ھ‏ / ١٣۸م‏ 
كان يرعى الترجمة بوصفها نشاطه الرئيسى وكان يستخدم هيئة منتظمة من الباحثين: ومنهم 
المسيحى العالم یوحنا بن ماسویه (ت ۳٤۲ھ‏ / ۸۵۷م)؛ الذی کان والده قد خدم فی جندیسابور. 
والذى كان طبِيبًا لهارون الرشيد ومديرًا لبيمارستان بغداد ؛ والحجاج بن مطر» مترجم بطليموس 
وإقليدس؛ ويحيى بن البطريق ؛ وسهل بن هارون وسعيد بن هارون ؛ (أمين المكتبة) ؛ وسلمان 
ا لّانى؛ وهيئة معاونة من النسّخاين» ومجلدى الكتب وغيرهم من العمال المهرة؛ والإخوة المشهورون 
المعروفون باسم «بنو موسى بن شاكر »» الذين جعلهم تعليمهم وثروتهم علماء ورعاة للترجمة. 

وإذا ما قورنت مكتبة «بيت الحكمة» أو مكتبة المأمون ب «خزانة الحكمة» أو مكتبة هارون 
الرشيد» كانت «بيت الحكمة » إنجازا مؤسسيًا أكثر طموحًاء وكانت قائمة على مثال جنديسابور. 
وهناك مغزى فى تحول المفهوم: فلم يكن يُنظر إلى التعليم تاره جامدا وکاملا فن اميل 
السابق؛ كما أن البحث نشاط. والأكاديية درعه الواقى. وتبقى المكتبة هى النواة» مع النصورص 
اليونانية فى قابه العلمى. بيد أن المكتبة مجمع مخطط. وكان سلمان مترجم أرسطو وملما باللغة 
البهلوية. قد أرسل مع وفد من العلماء إلى القسطنطينية من أجل الحصول على مخطوطات. وقد 
سعى الخليفة المأمون مرارًا وتكرارًا ولكنه فشل فى إغراء ليو عالم الرياضيات البيزنطى» رئيس 
الجامعة الإمبراطورية فى القطنطينية. وقد أقام المحققون من بيت الحكمة الراصد فى بغداد 
وبالقرب من با ميرا. وقاسوا بطريقة صحيحة ميل الکسوف الشمس عند ۲۳ درجة و٣٠‏ درجة 
وحسبوا بدقة محيط دائرة الأرض. 

وإلى جانب رعاية بيت الحكمة» كان الخليفة المأمون راعيًا للفلاسفةء وعلماء فقه اللغةء 
وعلماء الحديث. والفقهاء. وعلماء الرياضيات. والأطباءء والكيمائيين والمنجمين. ومع هذا فلا 
ینبغی لنا أن نخاط بين تحرر الخليفة والتزعة الليبرالية. وسارتن"' مندهش من أن المأمون « مزج 
بطريقة لافتة بين الفكر الحر والتسامح »» بمساندته عقلانية المعتزلة وفى الوقت نفسه اضطهاد 
خصوم المعتزلةء ولكن الربط بين العقلانية والليبرالية أمر حديث. لقد كانت اعتزالية المأمون 
تشترك أكثر مع الخوارج السابقين منها مع «الفكر الحر». وما هو عقلانى فى المعتزلة الاعتقاد 
TT E GO‏ 


(1 i 557-8. 
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فكريًاً خالصًا ولم يكن مكنا إنجازه وحده على أساس من مغل هذه التبريرات. وقد استقرت سلطة 
الخليفة المأمون على توازن معقد من الدينامبات الأخلاقية» والعقيدية» والشخصية السياسية. 
وقد لعب نشره أربع مقالات لصالح مذهب الاعتزال فى خلق القرآن دورًا فى الحفاظ على ذلك 
التوازن'''. وكذلك فعلت محاولته الفاشلة لتوحيد الشيعة والسنة بإعلان أن على الرضا (ت 
٠۳‏ ه/ ۸۱۸ءم) الطالب الشيعى بالخلافةء وريغا له على أرضية سنية بأنه كان الرجل المناسب 
أكثر من غيره لتولى الخلافة. ويبدو أن الخليفة المأمون قد بدأ محنخه المشهورة فى محاولة لكبح 
جماح النزعة التقليدية. وييكن على ما يبدوء قول الشىئ نفسه عن برنامج ترجمة الكتب البونانية. 
إذ كانت الرعاية نفعية من حيث دوافعها. ففى نهاية الأمر آذت رائحتها السياسية النمو الذى 
كان الخليفة يسعى إلى تحقيقه. ويلاحظ بيترز أن «العلوم الأجنبية قد دعمت وشجعت من جانب 
الخليفة المأمون على هذا النحو من الدأب ريا تكون قد عانت فى النهاية بسبب ربطها بتعاطف 
الخليفة مع الشيعة والمعتزلة"'. 

ثابت بن رة 

بيد أن مدى نشاط الترجمة المتصاعد والتفصيل بقدر أكمل للفكر الذى فرضته تجاوز كغيرًا 
الهدف الأول للرعاة الأصليين. وصار بنو موسى بن شاكر منافسين للخليفة المأمون فى البحث عن 
الخطوطات, وإرسال وكلاتهم إلى الدولة البيزنطية. ويقال إنهم أنفقوا حوالى خمسمائة دينار ذهبى 
فى الشهر على الترجمةء واستخدموا الكتب فى كتابة مقالات عربية رائدة عن الآلات والعلوم 
الرياضية والفلك والموضوعات فى علم الكلام مشل الذرة وخلود العالم "ومن بين المترجمين الذين 
تولوا رعایتهم کان عالم الریاضیات الصابئی ثابت بن قرة (۲۲۸-۲۲۱ھ / ۰۱-۸۳۹ ۹م) 
والطبيب / المترجم العظيم حنين بن إسحق. 

كان الصابئة. عبدة النجوم الولنيون فى حرانء يعرفون بواسطة قصة خيالية لطيفة (زمن 
الخليفة المأمون) من جانب الموحدين المسلمين بأنهم الصابئة. وهكذا كانوا يعتيرون من «أهل 


(1 See. W.M. Watt, The Formative Period of Islamic Thought, Edinburg, 1973, 179. 
{2) Allah's Commonwealth, 169. 
(3) Sarton, Introduction , 560; Ibn al- Nadim, Fihrist, trans Dodge, 585; Uakhry, Islamic 


Philosophy , 10.‏ 
وعن کتابات بن موسی بن شاگر. انظر ما سبق؛ الفصل الرابع عشر. 
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الكتاب» يخضعون شأنهم شأن اليهود والنصارى للجزية. ولكن لم يفرض عليهم الإسلام قهرًا. 
وكان التراث الحرانى فى الحقيقة عبارة عن أثر باق من عبادة النجوم التى انقشرت على نطاق واسع 
فى أواخر العصور القدية. وقد احتفظوا معرفة منظمة عن علم الفلك اليونانى. والفيشاجورسية 
الجديدة والفلسفة اليونانية. ومع الصابئة فى حرّان. كما هو الحال مع النساطرة والمونوفيزيتيين. 
كانت الفلسفة من نوع معين حيوية ليقاء هذه الجماعات. وهكذا لم يكن ثابت بن قرة يعمل 
منعزلا. فقد اسس مدرسة من علماء الرياضيات والمنجمين استمرت مع ابنه» وحفيدين» وحفيد 
لابنه. ومن بين كب أخرى. ترجموا أرخميديس وأبو اللونيوس البرجى» ونصوصًا قيمة فى الهندسة 
والنظرية الطبيعية وعلم الهندسة المدنية. وقد تطورت ومعرفة الأرقام فى الفيشاجورسية الجديدة 
تطورت بواسطة الأفلاطونى الجديد نيكاماخوس من جيراسا وكانت معروفة تماما لغابت بن 
قرة» وقد أنتج نسخة عربية من كتابه (القرن الثانى الميلادى) بعنوان «كتاب المدخل إلى علم 
العده »""' وانتقل ثابت من وظيفته مع بنى موسى ليعمل منجمًا للخليفة المعتضد. وترجمته عن 
اليونانية والسوريانية تضمنت مخلصًا عن الكتابات الطبية ونسخًا محسنة من كتاب المجسطى 
لبطليموس وكتاب العناصر لإقليدس. وقد شرح كتاب أرسطو فى الطبيعيات - المصدر الأول 
لتحليل الزمن» والحركة. والسببية والمسألة التى دافع بها الفلاسفة عن خلود العالم- كما كتب 
«كتاب فى طبائع الكواكب وتأثيراتها » لكى يعطى الخلفبات المفاهيمية لفن القنجيم» الذى 
كانت نتائجه مرغوية تامًا من جانب الموحدين» ولكن بنية الوثنية التحتية لم تلق الاعتراف 
الكامل من جهتهم"". وإلى جانب مؤلفات ثابت العديدة عن الرياضيات والفلك» كتب كتاباً عن 
الأخلاق «شرح للصور المجازية فى جمهورية أفلاطون». وكتاب عن الموسيقى» وإعادة صياغة 
لكتب أرسطو فى المنطق'"' والعمل كله قطعة واحدة: لأن تلقين رياضيات الفيشاغورثية الجديدة 
والأفلاطون الجديدة كانت الحقيقة الوسطى بين الأشكال الأفلاطونية والصيغ الخاصة. وكانت 
النجوم الرابطة بين الوجود المتجسد والوجود غير المتجسد. وكانت الأخلاق والسياسة هى التى بشت 


(1) Ed. W. Kutsch, Beirut, 1959; 

.۳٠٤ وعن ترجمات ثابت بن قره انظر: حتی. التاریخ.‎ 
(2) See S.M. Slerm , a New information about the authors of the , Epistles of the Sincere 
Brethren», Islamic Studics , II, 1964, 407, 412-413 ; cf. Maimonides, Gaide, ITI, 29-30. 
(3) Fakhry, Islamic Philosophy, 17; 168, n.18. 
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الحياة داخل العلاقات المعناغمة رياضيا التى اكتشفها المنطق» والمتمثلة فى السماوات» وتردد 
صداها فى التناغم الموسيقى. 

حنين بن إسحق العبادى""' أهم مترجم فرد ولاحظ ابن خلدون أنه الأكثر دأبًا. وكان ابنا لعربى 
نسطورى يعمل الصيدلة من الحيرة؛ ويتحدث اللغتين السوريانية والعربية. ودرس الطب فى بغداد 
على یدی يوحنا بن ماسويه من بيت الحكمة. الذى كان هو نفسه تلميذا جبريل بن بختشيوع 
وترجم مواد من المخطوط التى أخذت غنيمة من أنقره وعمورية. ولا لم يستطيع يوحنا مجاراة 
استفسارات حنين طرده وريا يكون حنين قد سافر إلى بيزنطة أو الإسكندرية. وعندما عاود الظهور 
فى بغداد بعد غياب طال أكثر من سنتين كان قد أتقن اللغة اليونانية ووضعه ابن ماسويه فى 
العمل مترجمًا ؛ بيد أنه لم يلبث أن ترك العمل» مفضلاً أن يعمل لحساب رعاة مستقلين. مثل 
بنى موسى. وصار كبير الأطباء فى بلاط الخليفة المتوكل. الذى يقال إنه دعم مؤسسة للترجمة 
تحت رنئاسة حنين. وعندما تعرض لؤامرات البلاط المعتادة» سجن لمدة عدة شهور» وصودرت 
غتلکاته ومکتبته» ولکنه استعاد الخطوة وتولی منصبه الطبی حتى موته. ووفقا للعقالید. کان 
سبب استياء الخليفة رفض الطبيب لأسباب دينية ومهنية أن يقوم بتحضير سم. والقصة نفسها 
مادة لأساطير البلاط. ولكن السموم كانت من بين أوائل الموضوعات الميمة فى سجل الترجمة. 
وهناك کتاب کتبه جالينوس عن الترياق كان من ضمن الكتب التى حاول حنين ترجمتها فى 
شبابه. 

وقد ترجم حنين كتبًا عن الطب. والفلسفة. والفلك. والرياضيات والسحر. وترجم ترجمة التوراة 
السبعينية عن اللغة اليونانية وأشرف على الترجمات التی قام بها ابنه إسحق (ت ۲۸۹د/ 
۱,). وابن آخیه حبیش بن الحسن» وتلامیذه عیسی بن یحیی؛ ویحیی بن هارون» وإستیفانوس 
ابن باسيليوس وموسى بن خالد. وبا أن أحدا من هؤلاء المتعاونين لم يكن يجيد اللغة اليونانية 
مشل حنين. فإنه عادة ما كان يعد ترجمة أولية بالسوريانية وأحيانا بالعربية. وكان إسحق وحبيش 


(1) Sarton, Introduction , 611, 613 ; Hitti, History, 312-3; Fakhry , Islamic Philosophy, 13-4. 
انظر أيضا ما سبق الفصل التاسع عشر.‎ 
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يدفعون بترجماتهم من اليونانية إلى حنين تنسب إلى حنين لأن اسم ابنه عکس اسمه» على كان 
حبيش يكاد يتطابق معه فى المخطوطات العربية. 


كان حنين يارس السبطرة النقدية طوال حياته المهنية على نتاج تلاميذه» بيد أنه لاإيجب الحط 
من قدر عملهم. فقد کان حبیش مترجمًا مهما فی مجال الطب. وکان إسحق وحبیش وعیسی هم 
الذين تحملوا المسئولية الأولية فى ترجمة المؤلفات الفلسفية والرياضية. با فى ذلك جميع مؤلفات 
ار سطو تقريبا. وقد ترم |mىٿ Categories, Hermeneutics De Generatione ¢ C01-‏ 
raptione, Nicomachean Ethics‏ مع شرح بورفیری وکتاب ٤۵ا۴‏ 0¢ المتفوق وأجزا ء من 
sەisطاMetap‏ وكذلك مؤلفات أفلاطون Sophist‏ و imaeusا.‏ کذلك ترجم کتب الإسکندر من 
آفرودیسیاس. وبورفیری» وٹمیستیوس. ونمسیوس الرهاوی» وبروکلوس. وإقلیدس. وأرخمیدس. 
وبطليموس وغيره من المفكرين الإغريقء كما كتب فى علم الأدوية وتاريخ الأفكار الطبية. 


وفی «رسالة» حنین عن ترجماته جالینوس. توجد قانمة بحوالی ۱۲۹ كتابًا لجالينوس. 
يذكر منها أسماء حوالى مائة كتاب ترجمها هو شخصيا إلى العربية أو السوريانية. وهو يصرح 
بشكوكه فى أصالة بعضهاء على أساس من المصادر القدية ؛ ويعترف بأن البعض لا يعرفه سوى 
بالعنوان فقط: فقد بحث عن أحد الكتب وفشل فى العشور عليه. وهناك عدد قليل من الكتب 
التى رآها حنين باللغة اليونانية ووجد أنه ليست لديه الفرصة لأن يترجمها. ومن قائمة الكتب 
لدی أبی بکر محمد بن زکریا الرازی'"' نعرف أن بعض كتب جالينوس قد فاتت القائمة التى 
أعدها حنينء ورا يكون السيب جزنيًا أنه كتب «الرسالة» عندما كان محرومًا من الوصول إلى 
مکتبته علی نحو ما اشتکی عدة مرات فی سیاقها ". وبینما يفترض أن جميع هذه كان هناك 
من پرعاها على نحو ماء فمن الواضح أن حنين كان يوجه جهوده وجهود أولئك المتعاونين معه فى 


(۱) « فی استدراك ما بقی من کتب جالینوس ما لم یذکره حنین ولا جالینوس فی فهرسته» + انظر ابن النديم. 

«Ë1, « Djalinus », « Hu nay » الفھرسٽ‎ 

(2) G.Bergstrasser, Hunyan b. Ishaq über dic syrischen Galen- Ûbersetzungen, Lcipzig, 

1925; ‘Neue Materialen zu Hunayn Ibn Ishaq’s Galen Bibliographie’, Abbandlungen [ur die 

Kunde des Morgenlandes, xvii, 2, 1932; M.Mcyerhof "New Lighl on Humain ibn Ishaq and 
his Period’, Isis, VIH, 1926. 
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العسل الضخم لترجمة جالينوس ترجمة منهجية منظمة ولا كان واضحًا أن المشروع مغيد فى نظر 
مهندسه. فقد كان بعيدًا للغاية عن أن يكون مشروعا خاصا. فقد كانت مؤلفات جالينوس تتناول 
عائلات كاملة من المشكلات. ولكن يجب تركها تمضى فى طريقها الحاص. موضوعيا ومنهجيًا. 
وأكدت جود حنين على أن الإجابات اليونانية لم تدخل الأدب العربى بدون أسثلة يونانية. 
وتصاعد الحأثير بواسطة المعايير النقدية التى أرساها حنين. 


وفی شبابه کان بوسع حنين أن يؤثر فى الآخرين عندما يتلو ملحمة هوميروس باللغة اليونانية. 
ولكنه رأى فيما بعد أن محاولاته الأولى لترجمة الأعمال الفنية كانت مليئة بالأخطاء ؛ وقد 
عاد» أكثر خبرةء لإعادة هذه الترجمة. وإذ اعترف أن الترجمات الأولى إلى السوريانية التى قام 
بها سيرجيوس من رأس العين وأيوب الرهاوى كانت ترجمات مشوهة» وفى بعض الأحيان غامضة 
تستعصى على الفهم فقد أعادها جميعًا. وحسبما أشار الصفدى بعد ذلك بوقت طويلل '" 
فقد كان المترجمون القدامى يميلون إلى المضى كلمة بكلمة. ويفضى هذا حتما إلى عدم الدقة. 
لأنه لم یکن هناك دانًا معادلات مضبوطة بين المصطلحات اليونانية والعربية. وغالبا ما كان 
المتر جمون الأوائثل يضعون الترجمات ببساطة؛ إذ كانت محاولاتهم لمحاكاة المجاز الميت والحفاظ 
على التركيب اللغوى اليونانى تجعل ترجماتهم مبهمة. وقد عرف حنين الجملة باعتبارها وحدة 
من المعنى وترجمها بالإحساس. ومع هذا تغلب على ولع بعض المترجمين الأوائل بإعادة الصياغة 
الفضفاضة والتلخيص وقد ناضل لكى يخلق مفردأت فنية عربية وسوريانية. ومع اعترافه بالحاجة 
إلى نصوص جيدة. عمل مع زملاته على امتصاص نص نقدى مع عسل حساب القرا ءات المختلفة. 
قبل البدء فى الترجمة» ويصحح ترجمته عندما ترد اختلافات مهمة. مثل هذه المناهج أرست 
امعيار للمترجمين اللاحقين. وباستخناد . الذى لم يتقنها حنين قط بشكل كامل. فإن ترجماته عامة 
هى الأرلى التى لم تتطلب تغبيرا لتناسب القراء فى الأزمنة اللاحقة. 


.س 


(1) Quoted by F. Rosnethal in « Galen: On Medical Experience, Isis, xxxvi, 1945 / 6, 253; 


cf. Peters, Allah's Commonwealth, 64. 
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والی جانب کتابه عن جالینوس الذی کتبه فی شبابه حتی قبل وفاته مباشرة"'' ترجم حنین 
كتب إيبوقراط وساعد فى ترجمة كتاب ديوسقوريدس «المواد الطبية a>أdعM N3٤14‏ »ء وهو 
الكتاب القياسى لعلم الأدوية العربية: ولم يكن أحد من تلاميذه يمتلك ناصية الأسماء اليونانية 
للأعشاب والأدوية. ولم یکن قراره بالتخصص فی جالینوس طارتًا بأى حال من الأحوال. وریا 
لم یکن جالینوس أعظم طبیب یونانی. بید أنه کان شاملا كما أن وضوحه قد جعل مؤلفاته 
نصوصا قياسية فى الإسكندرية. وقد كسب تفكير جالينوس الغاثى تفصيلاً بين الموحدين قبل 
ظهور الإسلام بوقت طويل. كما أن موازنته بين النظرية والتطبيق جعلته جذابا لدى أطباء العصور 
الوسطى الذين قدروا الأصالة والانفتاح على التجربة الإكلينيكيةء ولكنهم أيضًا كانوا يتوقون إلى 
إطار مفاهيمى ومنهجى ثابت. وكتاب جالينوس عن الفلسفةء فضلاً عن هذاء ساعد على إدخال 
التعليم الطبى فى إطار أوسع من الشقافة العلمية. 

وأدت المجموعة بشكل طبيعى الى دراسات فلسفية: ومقالة جالينوس 01$3101 0¢ 07. 
و Hypothetical Syllogisms‏ . وكتابە ics‏ ا۴ وإعادة صیاغته کتب أفلاطو Parmenides ù‏ 
Republic , .Statsman s «Timaeus », «Euthydemus , .Crarylus, ,Sophist‏ 
و wsه1.‏ ومقالته المشائية عن المحرك غير المححرك و ع0ا ]ntroducton t0‏ وکتاب عن 
Number of Syllogisms‏ - ھزذہ کلھا اعمال ترجمھا حنین بن اسحق» وعیسی أو إسحق 
إلى السوريانية أو العربية أو كليهماء وغالبًا لحساب موسى بن شاكر. وقد ترجم حنين وعيسى 
تابا عن جالينوس بعنوان « أنه يجب على أفضل طبيب أن يكون فيلسوقا أيضًا. وكان طبيعيا 
أن ينتقل رلى أفلاطون وأرسطو وخلفاتهما. وتنسب إلى جنين وإسحق ترجمات وإعادة صياغة. 
وتحقيقات واختصارات لجمهورية أفلاطون وكتب İرÜı¦ير Categories, De interpreatione,‏ 
Analytica, Topica Sophirtica , Rhetorica, Physica, De Anima, Metaphy'sica, De‏ 


.Caelo and magna Moralia 


ومن المدرسة نفسها جاء العديد من المترجمين الآخرين للمؤلفات الأرسطية والأفلاطونية الجديدة. 


(۱) يحكى حنين عن ترجمة كتاب لجالينوس من مخطوط ردىء إلى السوريانية فى شبابه. وفى سن الأربعين 
تقريبا. ومعه أحد تلاميذه. عمل نعلا نقديًا. أعاد ترجمته مستخدمًا منهجا جديدا. وفى وقت لاحق قام بترجمة 
جدیدة لأبی جعفر محمد بن موسی بن شاکر (ت ۹٠۵٣د‏ / ١۸۷۳ء).‏ وكتابه بالعربية عن الطب بدأد قبل شهرين 
تقريبا من موته من نسخته السوريانية التى وضعها هو وقد أكمله ابنه. 
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وکتب حنين نفسه ملخصات وموجزات ومقدمات. ومختارات» بل حتى التعاليم الطبية 
الشفاهية على طريقة الكنيسة السوريانية. وكانت هناك أيضا كتب عن طب العيونء وتاريخ 
العالم. وهناك مقالات باقية عن الضوء وموضوعات من الأنلاطونية الجديدة'"'. وصاغ كتابًا 
تبريريًا معتدلاً وجهه بصورة جزئية ضد الإسلام. وكان كتاب حنين عن «النحو اليونانى» مفيدًا 
للمترجمين» ولكن هناك دفقة تأملية بقدر ما هى عملية عن موجات المد أو الكيمياء ؛ ويبدى 
حنين بن إسحق اهتمامًا تأملبًا فى كتابته عن ملوحة مياه البحرء أو عن قوس قزح. وتبين كتبه 
جميعًا"' تأثير الفكر اليونانى على ثقافته داخل أدب عربى يتجاوز التطبيق العملى. وتحمل 
مختاراته من الحكايات الفلسفية الكثير من الروح الهللينستية. والحوار بين الإسلام والمسيحية 
موجه من خلال الجدل اليونانى؛ وعندما يقوم رجل موحد متخصص فى طب العيون بالبحث عن 
طبيعة الضوءء فهو يعرف أن هذا موضوع مخيف من الناحية اللاهوتية ويتحول صوب أرسطو 
والأفلاطونيين الجدد تمامًا مشلما كان معاصروه يبحشون فى مؤلفات جالينوس وهيبوقراط عن فهم 
علمى للجسد الإنسانى والعناية به ورعايته. 


كان من بين المستفيدين بن من المرحلة الأولى من نشاط الترجمة الأمير العربى أبو يوسف 
يعقوب بن إسحق الكندى'" الذى يسمى فيلسوف العرب. فقد استخدم اثنين من المترجمين 
النصارى أستات (أوتيخا) sںاطاةاو£.‏ الذى ترجم له معظم طبيعيات أرسطو. وابن ناعمة 
الحمصى الكتاب المنسوب زيفا إلى أرسطو «لاهوت أرسطو»“ والذى كان له تأثير هائل. وأول 
مفکر فلسفی عربی أصیل فی دار الإسلام. الکندی لم یکن مبدعًا بشکل جنری. لقد کان 
مستقل العقل. ولكنه كان يعرف أن المادة اليونانية تحمل تجرية ثرية لا هكن لطبيب أو فيلسوف 
أن يشجاهلها - فالمواد الداخلة فى خدمة العلوم لها حجية لا مشيل لها. 

لقد سثل الكندى» أو هكذا يقول (لأن ذكر مثل هذا الاستفسار قد أعطى الفرصة لخطاب 
صريح» وملاحظة مخلصة وبيان واضح عن وجود مشكلة» عندما تطورت «الرسالة» من خطاب 


)¥( « فی الضوه وحقیقته ». تحرير وترجمة لويس شیخو, المشرق. ۲. ۱۸۹۹ء. 
See Fakhry, Islamic Philosophy, 12-15.‏ )2( 
(۳) انظر ما سبق. الفصل العشرين. 
Fakhry, Islamic Philosophy, 17-19.‏ )4( 
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إلى مقالة) لكى يحده الخطوط الخارجية للأفكار ا لمغيدة فى محاربة القهر. ومن الواضح أن راعيه 
كان يفكر فيما وراء الطبيعة على أنها طبيعة أسمى وكان يأمل فى نوع من التميمة الشفاهية 
«يضعها أمام عينيه باستمرار » وبهذا يهزم القلق والأسف. وقد حصل المحلقى على أكشر ما كان 
يطلبه. فقد قدم الكندى جرعة مناسبة من الحكايات والأقوال الحكيمة. كما هو متوقع فى حال 
المواساةء بيد أنه أضاف خطا حيويًا من الجدل. إذ إن تحليل القلق والأسف يؤدى إلى تصحبح 
مفهوم السعادة: فالقلق خوف من الخسارة ؛ والأسف هو الألم الناتج عن الخسارة. ولكى نحرر 
أنفسنا من هذه يجب علينا أن نتفصل عن كل ما بمكن خسرانه ونتطلع فقط إلى ما يمكننا أن 
نتمسك بها دون الاعتماد على العوامل الخارجية. 


وهذا الجدل مشل جميع المواد فى كتاب «رسالة فى الحيلة لدفع الأحزان» مستخرج من 
الفلسفة"'. ومع هذا فإن العلاج لم يتم بشمن بخس. إذ يجب علينا أن ننظر إلى أحبائنا على 
اننا قد خسرناهم فعلا إذا لم نشا ان نعانى بحدة عندما تخسرهم بالفعل. بيد انتا یجب ان 
نتبنى معرفة مغل معرفة أفلاطون- أى مواضع نانج طريقتنا فى الحياة» ولكن أيضا لفكرتنا عن 
الله. ويدافع الكندى عن سعة أفقه. معدلا اعتراف أرسطو بسابقيه ومرددّا صدى أقوال فيلون 
اليهودى (عاش سنة ۳۹م) بتطبيق المشاعر على رؤى الفلاسفة الوثنيين: يجب علينا أن نحقبل 
الحقيقة شاكرين. حتى ولو جزئياء حيشما نجدها- ولكن ليس بطريقة سلبية. لأنه كما قال أرسطو, 
يجب أن نمضى إلى حيث يقودنا الجدل"'. هذا المفهوم قريب إلى قلب الكندى. وجداله بذل الجهد 
والمغابرة. وغالبًا المبالغة فى الحذر» والنضال من أجل تقرير كل مقدمة منطقية وتغيير. ولكن بينما 
يتلمس طريقه من خلال الاستبناط المعقد. يظهر الكندى بشكل مقنع أن الجدل. وليس السلطةء 
هو الذى يتبعه. وهو لايتبعه بطريقة عمياء. إذ إن أفضل الفلاسفة كلهم تقريبًا يتمسكون بأن 
الأفكار المقدسة متضمنة بشكل خالد فى وجود الجزئيات الخاصة- ومن ثم يجب أن يكون العالم 
خالدًّا. ولكن الكندى يضيف إلى أنواع التغير الأربعة عند أرسطو. 


؛م١۹٥۰ فی محمد أبو ريدة (محرر) رسائل الكندى الفلسفيةء القاهرة‎ )۱( 
H. Ritter and R. Walzer, Studi su al- kindi, I1, Rome, 1938. 
(2) See A.L. Ivry , trans., Al Kindi’s Metaphysics, New York, 1974, 57 ff. 
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الترجمة بعد حنين بن إسحق: 

تبدأ المرحلة التى تلت حنين فى الترجمة عن الكتب اليونانية بمعاصرى ثابت بن قرة الذين 
نشطوا أواخر القرن الثالث الهجرى/ التاسع الميلادى وبواكير القرن الرابع الهجری/ العاشر 
الميلادى. أبو عشمان الدمشقى وقسطا بن لوقا. وكان الدمشقى تلميذا مسلمًا لحنين» ارتبط 
زمنا طویلاً بعد موت أستاذه بعلى بن عيسى «الوزير الطيب» الذى عينه مشرفا أعلى على 
مستشفيات بغداد ومكة والمدينة. وإلى جانب الأعمال الطبية ترجم من مؤلفات أرسطو. 


Topics, Nicomachean Ethics , Physics IV (time, Place, the void), De Gen- 
eratione et Corruptione, Euclid Parphyr's Isagoge. 


ومقالات كتبها الإسكندر الأفروديسى عن الألوان والمواد غير المتجسدة والنمو""'. ويكشف 
كتاب « الأخلاق » الآن عن الفلسفة مسحقلة ماما ء تسعى إلى الحياة الطيبة وتقدم الخير 5171 
صد«هط على أنها الحياة المقدسة للفيلسوف الذى يوجه كل الشئون الشخصية والعامة. العملية 
والتأملية. بحكم العقل. . ومن الواضح أن روح الأمة ليست هى روح الكتاب المقدس أو القرآن 
الكريم: : اذ يتمسك أرسطو بأن سرقة واحدة له تصتع لطاء ولا تصنع علاقة آثمة واحدة زانيًا 
أو زانيةء بيد أنه کان هناك جمهور مهتم با لدى الفلسفة بحد ذاتها لتقوله عن الأخلاق وكان 
مستعدًا أن يرجئ الأسئلة عما إذا كانت آراء الفلاسفة تتوازن مع الكتاب المقدس وكيف. 


کان قطا مسیحیًاء وریا کان یونانی المولد کما یوحی اسمه (قسطانز) وقد ولد فی 
بعلبك» وكان يكسب عيشه بوصفه طبيبا وصنع اسمه باعتباره مترجمًا للكتب الطبية. وقد 
امتاز فى الفلسفة. والفلك والرياضيات. وكان أرسطو. وبلوتارخ؛ ودیوفانتوس» وثيودوسیوس» 
وهیبسیکلیس» واریستارخوس من ساموس» وهيرو من بين المؤلفين الذين ترجم أعمالهم مباشرة 
أو فى المراجعةء التی کان متخصصًا فيها. ويضعه ابن التديم بوصفه طبيبا ومفكا فوق حنین 

بن إسحق. وهو صاحب أسلوب رفيع فى اليونانية» والسوريانيةء والعربية» وقد سافر قسطا إلى 
الأراضى البيزنطية. ليحصل على كتب للترجمة. وكتب عن السموم والترياق» وعلم النفس» 
والذرةء والسياسةء والمنطق والتاريخ والفكر اليونانى ". 


(1) See M. Meyerhof, “New Light on Hunain Ibn Ishaq and his period”, Isis, VII, 1926 , 710; 
Fakhry, Islamic Philosophy, 17-18. 

(2 Fakhry , Islamic Philosophy, 15; Sarton , Introduction, 602; Ibn al-Nadim , Fihrist, Lrans. 
Dodge, 611, 584, 588, 602, 604, 694 , 743. 
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وقد أسس أبو بشر متى بن يونس المنطقى المسيحى الكبير» الخط الأخير الكبير من 
المترجمین. وهو یونانی من بلاد الشام» وكان تلميذا للقويرى الذى كان منطقيا - شارحًا ومعلقًا؛ 
والمروزى. الذى كان طبيبا يتحدث اللغة السوريانيةء ومن يدعى ثيوفيلوس. وللكاتب وعالم 
الكلام المسلم والمنظر الطبى» ابن كرنيب. ومن يسمى بنيامين» ريما بنيامين النهاوندىء المؤسس 
الشانى لفرقة القرائين اليهودية. وكان أبو بشر مدرسًا لمحمد بن محمد الفارابى» الذى يجعله تراثه 
العربى «المعلم الثانى » (بعد أرسطو) ومن بين ترجمات ابن بشر الكشيرة كانت تعليقات الإسكندر 
الأفروديسى على کب Îرgbu De Caelo, De Generation‏ و Corruptione‏ والكتاپ 
الحاسم لاھوتا Lambda Metaphysics‏ مع شرح وتعليق الإسكندر الأفردويسى. وقد حالت 
مغل هذه الأعمال بين الفلاسفة اللاحقين وبين التصرف بحرية مثلما فعل الكندى بأفكار التغير 
والتوالد. وقد علق أبو بشر على الأورجانون 101 0g4‏ ما فى ذلك Posterior Aanalytics''‏ 
وكتب عن القياس المنطقى. معقل المنطق الافتراضى. 

كان المنافس القديم للمنطق الافتراضى والطبقى حاسمًا بالنسبة للغورة الفكرية التى كان 
للفلسفة أن تدعى لنفسها السيادة فيها على علم الكلام» وكان لابد للفارابى أن يؤكد خلود 
العالم وأن يعترف بانبغاق الأفلاطونية الجديدة باعتبارها الحقيقة الكامنة وراء أسطورة الكتاب 
ا لمقدس عن الخلق. لأنه فى القياس المنطقى الافتراضى فى علم الكلام كان يكن التسلية بأى 
افتراض. فلم يكن هناك أساس مسبق لاستبعاد أي شی» كن تخيله. ولكن فى منطق أرسطو 
يمكن لأحداث بعينها (با فى ذلك الخلق من العدم 0طز" × ) أن نضعها تحت قاعدة المسبق. 
حسبما جرت المجادلة فى كتب 0اعة٤ 0٤‏ ,1۷ sءاء'رط۴»‏ وغيرها عا يعد الآن كلاسيكيا""'. 

أبو زکریا یحیی بن عدی؛ کان تلمیذا لمتی» وکان یعقویيًا» من غرب بلاد الشام» وکان مغل 
أستاذه معروفا بأنه منطقى؛ وهاجم بصراحة منهج علم الكلام ومقولاته» مفندًا النرعة الذرية 
لدى المتلكمين» مهذبًا عقيدتهم فى وحدة الألوهيةء موضحًا أفكار اللانهائية والشرطية» ورافضًا 
محاولات علم الكلام للتوفيق بين الإرادة الحرة والقدر من خلال المذهب الرواقى عن الاكتساب 


(1) Ibn al-Nadin, Fihrist, trans. Dodge, 631, 628, 629; Fakhry, Islamic Philosophy, 16. 
(2) See. L.E.Goodman , RAMBAM, Ncw York , 1976, 170-174. 
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الأخلاقى. وإلى جانب النصوص عن المنطق التى درست زمنا طويلا فى الدوائر اليعقوبية والنصوص 
المتصلة ميدأ De- Generti58, PhysicsVI1, Metaphusics — sgl‏ ~ وقام یحیی بترجمة 
Physics 111, "opis, Sophistica, Topics, Physic, Topics aS‏ وترجم مختارات من 


.'" De Generatione et Carruptione alal ةaجرت ,رم‎ Metaphyzics 


من الشائع أن كاب العربية لم يفهموا كتاب أرسطو عن الشعر وإذا كان المقصود بهذا أنهم 
لم يأخنوا عنه نظرية أرسطية فى الأدب. فإن هذا يكون صحيحًا تامًا. ولكن قراء العربية فى 
القرن الرابع الهجرى/ العاشر الميلادى لم يكونوا يسعون إلى نظرية فى الأدب. لقد كانوا يسعون 
إلى نظرية فى الدين. فإذا لم يكن الكتاب (القرآن الكريم) حقيقة حرفية عن الخليقة والوحى» 
والخلاص» فکیف ینبغی فهمه؟ وکتاب ٤ه‏ الذى يتعامل مع السياقات المختلفة ومقاصد 
البيانات» كان نقطة بداية طبيعية لهذا التساؤل وكان كتاب هءنtئا‏ مه5 استمرارا طبيعبًا. 
ولكن كتاب الشعر يسمو بالبحث إلى ذروتهء ويطرح خطابًا حقيقيًا» ليس من الناحية الأدبية. 
وإنغا على مستوى أرقى. رمزیًا أو أخلاقيًا. وقد رؤی کتاب ۴٥61٤8‏ علی أنه کتاب فی 
المنطق. وامتداد لكتاب ۸٠۴0٣1١4‏ الذى يتناول المجادلات المقنعة, فقد فُهم كتاب الشعر 
على أنه تفسير للمزاعم التى تروق للعواطف بشكل غير مباشر» عن طريق الرموز وبذلك تقوم 
بعمل المجادلات دوا تفصيل مفاهيمى. والشعر بطريقته الخاصة يفعل ما هو أكثر ما يكن لكثير 
من المجادلات أن تفعله: فهو يمكن أن يغرس ويثبت المقاصد. عندما يكون ناجخا. على حين أن 
الكثير من المجادلات تستدعى ما هو أكثر من الموافقة الفكرية. 


لقد سعى أرسطو إلى أن يفهم جيدًا كيف استطاع سوفوكليس أن ينقل الحقائق بصورة 
عاطفية. وقد رأى الفارابى أن أى نبى كان شاعرًا يستطيع أن يلبس المفاهيم الفلسفية ثوب الور 
واللغة. وقد أظهر كتاب 14W‏ عن أفلاطون كيف يمكن للرؤى الفلسفيةء التى يجلبها الرمز 
إلى الخيال» أن تعأسس فى مجتمع للرؤى الفلسفية. بدون أن يصير الناس جميعًا فلاسفة أولاً. 
ويمكن للمرء أن يستوعب فجأة ما الذى كان محمد والآخرون يسعون إليه. وأفضل ما أمكن لأبى 
بكر محمد بن زكريا الرازى أن يتدبره مع الأنبياء أن يخرجهم بالحبلة من الموضوع. وفى ذلك الحين 
كانت هناك حقيقة أخلاقية وروحية مرتية على نحو فلسفى وراء كل المجادلات البلاغية والجدلية. 
وهى الاعتماد على الصور والتهديدات الحية. 


(1) انظر أيضا ما سبق. القصل السادس والعشرين. 
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کان ابو على عیسی إسحق بن زرعه (۳۳۹-۳۳۱ھ / 0۸-۹٤۲‏ ١٠م).‏ والحسن بن سوار» 
المعروف بابن الحمّار (۰۸-۳۳۰٤ه‏ / ۲٤۹-٤٠١١م)‏ اعضاء يعاقبة فى مدرسة يحيى بن 
عدی بن زرعة. الذی ریا کان طبیبًا ولکنه عرف بأنه تاجر اضطهد بسبب مؤامرات مزعومه مع 
بيزنطة. استخلصرا من النسخة السوريانية من کتب De Generation Animalium, jbu)‏ 
.)Historia Animalium, Metaphysic, Sophistica , (Lambda‏ ومولفات نیکولاس 
الدمشقى (القرن الأول قبل الميلاد ) وهى خمسة كتعب عن فلسفة أرسطو. وقد صنفه ابن النديم 
على أنه دقيق وكتب عدة كتب يقيم فيها الأفكار الواردة فى العلوم اليونانية'"'. ومشل ثابت 
ابن قرة» ترجم ابن زرعة بعض مؤلفات بروکلوس. ولکن ما كان يعتبر بالنسبة للحرانى عملا من 
أعمال التقوى ترك بدون أن يكتمل عند وفاته كان عند المسيحى تعبيرًا عن الثقة. إذ كانت النزعة 
الخلودية القوية وتعدد الآلهة ا لمتشددة عند بروكلوس تحديات ينبغى مواجهتها بالصراحة الفلسفيةء 
ولیست هرطقات يیخشیى منها. 

كذلك ترجم ابن الخمار عن اللغة السوريانية بصفة رئيسية: القسم الأول القياسى من 
الأور انون )]sagoge, Categories, Hermeneutics, Prior Analytics)‏ وفی منتصف 
الحدقيق الأفلاطونى لألبينوس» وكتاب عن الأخلاق. وكتبا أقل أهمية مثل کحاب أرسطو 
MetbêOloGi‏ وکتاب e٣۶‏ ااہ٣۲‏ لیشوفراستوس. وشرح مرتین کتاب 13808 وکتب عن 
أمراض البول السكرى» والحمل وغيرها من الموضوعات الطبية. ومقالات عن الصور التى يسببها 
بخار الماء (الضباب. وقرس قزح وهالة القمر)ء ومقالات عن الصداقة. والمادة. وحياة الفيلسوف. 
وکان عارفا إلى حد ما بالفلسفة القدية. فقد قرأ بروفيروس عن الموضوع باللغة السوريانية وقد 
صالح بين الآراء المسيحية وآراء الفلاسفةء ومغل الفارابى» طبق الفلسفة فى تفسير فكرة الوحى 
التنبؤى وقانون الكتاب المقدس. 

کان آخر مترجم كبير هو النسطوری أبو القرج عبد الله بن الطيب (ت ۳۳٤ھ‏ / ۳٤۰م‏ 
الذى کان کاتبًا للکاٹولیکوس إلیاس الأول وکان طبیبًا - فیلسوفًا تحت حكم عضد j e‏ 
بغداد. وكانت كتبه إلى حد كبير إعادة صياغة وتعليقات وشروحًا لكتب طبية وفسيولوجية. 
ومنطقية وفلسفية لهيبوقراط» وأرسطو, وجالينوس وغيرهم من اليونان. وأحد الكتب كان يتناول 
تمييز أرسطو بين !“قل والروح'"'. وكان من تلاميذه ثلاثة أطباء مشهورون. 


Fakhry, Islamic Philosophy, 17-18 ابن النديم. الفqر ست‎ )١( 
.641, 1, 635 انظر أيضا ما سبق الفصل السادس والعشرون‎ )2( 


620 


نهاية حركة الترجمة: 

بمنتصف القرن الخامس الهجرى / الحادى عشر الميلادى كانت حركة الترجمة العظيمة قد 
انتهت إلى حد كبير. على الرغم من أن بعض الأنشطة استمرت على مدى قرنين آخرين من 
الزمان. وقد استمرت المرحلة الرئيسية حوالى ثلاثمائة سنة. وحتى فى الغرب الإسلامى الذى 
کان يتعشثر بشكل عام وراء بغداد“ جاء الاهتمام الرئيسى فى القرن الرابع الهجرى/ العاشر 
الميلادى. فقد تمت ترجمة جديدة لکتاب دیوسقوریدیس ه»ءاله× ۲1× فی قرطبة سنة ۳۴۳۹د / 
٠ه‏ / ١۹۵م‏ بإشراف الراهب البيزنطى نيكولاس» الذى تم إرساله إلى بلاط الخليفة الأموى 
عبد الرحمن الثالث (حکم ۳۵۰-۳۰۰ھ / ۱-۹۱۲١۹م)‏ من جانب قنسطنطن السابع- بحيث 
استفاد من هبة الإمبراطور التى تثلت فى مخطوط مصور رائع من الكتاب. وعلى نطاق أقل 
كشيرا واعتمد بدرجة عالية على ما كان قد تم عمله فى الدولة الإسلامية بالمشرق» انتشر نشاط 
الترجمة الغربى أيضا بين غير المسلمين وغير العرب. فقد أشرف الوزير اليهودى والباحث وعالم 
اللغة. والطبيب» والدبلوماسى» راعى العلوم والآداب» وزعيم الطائفة اليهودية حسداى بن شبروط 
۰۰٩ / ھ۳٣ ۵٥-۲۹٤(‏ ۹-٩۹۷م)‏ اشرف على ترجمة دیوسقوریدیس وجهود اخری مشابهة. وفی 
الغرب الإسلامى. انتهى التدفق الكبير للترجمات مع بداية القرن الخامس الهجرى/ الحادى عشر 
الميلادى". 


ویقال إن ابن عبد الرحمن» الحکم الٹانی (حکم ۳۵۰-٣٣۳ھ‏ / ۱٩۹-٦۹۷م)‏ كان قد 
جمع مكتبة من حوالى أربعمائة ألف مجلد» حصل عليها بواسطة وكلاء جابوا كل أنحاء البلاد 
الشرقية» وأسس سبعا وعشرين مدرسة فى قرطبةء مع توفير المنح الدراسية للفقراء والمعوزين. 
ولكن فى ذلك الحين كان هناك رصيد للبحث العلمى باللغة العربية. 

فإذا ما سألنا لماذا انتهت الترجمة عندما انتهت. يجب أن نبدأ بحقيقة أنه كان هناك رد فعل 
داخل العالم الإسلامى ضد عقلانية المعتزلة. خاصة ضد سعيهم لمعرفة محددات إرادة الله. وقد 
كسب التحول ضد المعتزلة فكرا وقلبا اليد العليا سياسيًا فى أثناء حكم الخليفة المتوكل العباسى 


(1) Sce Goodman, Ibn Tufayl’s Hayy ibn Yaqzan, 12-14. 
(2) See G.F. Hourani , « The early growth of seculer sciences in Andalusia, « Studia Islamica, 


XXXII, 2, 1970 , 143-56. 
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(حکم ۷-۲۳۲٤۲ھ/‏ ۷٤۱-۸٩۸م)‏ فقد كانت كثير من القوى التى كانت تشجع الترجمة قد 
تحولت آنذاك إلى التشده ضدها. ولكن بينما قد يتحدث بعض الكتاب بصورة قاتة عن القوى 
الرجعية. فإن الاتجاء المعادى للمعتزلة- على الرغم من أنه لم يتحول إلى تحريم لكل الأشياء 
اليونانية- لم يوقف بحد ذاته حركة الترجمة. كما لم يكن بوسح أية سياسة رسمية فقط أن تكون 
فعالة بشكل كامل. ومن المؤكد أن فرض الخليفة المأمون مذهب المعتزلة لم يكن فعالاً. وكان 
المتوكل نضسه يرعى الترجمة؛ وفى عهده انتعشت مدرسة جديدة فى الفلسغة والطب. تحمل تراث 
أنطاكية والإسكندرية. فى حران ""» هى مدرسة ثابت بن قرة وتلاميذه» التى فيها تمت ترجمة 
أعمال أبوللونیوس البرجاوی وارخميدس» وتم تحسین مستخرجات حنين من إقليدس. وكان ثابت 
نفسه مدعومًا بحماسة من جانب الخليفة المعتضد ؛ وتمت مواصلة عمله. كما رأبناء حتى جيل 
حفيد ابنه. وأشهر تلاميذ ثابت بن قرة. هو الفلكى البتانى» الذى كان قد اعتنق الإسلام حديقًاء 
بيد أن كنيته» الحرانى والصابئ» تحتفظ بذكرى ميراثه الوثنى. وقد استمرت الترجمات المهمة فى 
المشرق بكم كبير على مدى حوالى مائتى سنة بعد صعود الخليفة المتوكل إلى سدة الحكم. 


وفضلا عن هذاء فإن مفهوم أن الترجمة توقفت يسبب رد الفعل الدينى مفهوم تبسيطى. 
يوحى بأنه كان هناك إسلام قديم» واع بذاتهء وجوهرى, كامنا طوال فترة الترجمة» يعرف عن نقسه 
أنه معاد للمعتزلة. وجميع أغاط العقلاتية. والبحث العلمى» والتكنولوجية العملية» بل حتى 
الصوفية اليونانيةء والسحر والفلك اليونانى. لم يكن هناك دین مشل هذاء ولا يکن أن يوجد. 
لأن مغل هذا الاتجاه فى الفكر - إن وُجد - لابد أن يتطلب ممن يمتلكونه مع سذاجتهم المفترضة. 
معرفة العلم والفن الإغريقى بالتفصيل وأن يتوقعوا تأثير تفاعله مع الإسلام. لقد كان «رد 
الفعل » فى الحقيقة مجرد جانب واحد من التجليات المعقدة المطردة لذلك التفاعل نفسه. فما إن 
بدأت نظريات العلوم اليونانية ومجادلات الفلاسفة اليونانيين تستقر وتفهم فى العالم الإسلامى؛ 
حتی کان هناك بطبيعة الحال أمغال أبی بکر محمد بن زکریا الرازى. الذى صار ناقدًا للاسلام. 
وغيره من الذين تصاعدت شكوكهم فى المناهج الجديدة» حتى إلى درجة رفض الرياضيات» حسبما 
يسجل أبو حامد الغزالى"'. بل إن آخرين, والأغلبية الكبيرة من أولئك الذين كان بوسعهم إدعاء 
التعليم؛ انطلقوا نحو المصالحة والتوفيق والموازنة بطرق متباينة. والغزالى نفسه» الذى ينظر إليه 


See. Hitti, History, 314.‏ )1( 
(۳) المنقذ من الضلال. طبعة جبر. .١١-۲۰‏ 
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غالبًا على أنه زعيم رد الفعل المعادى للهيلينية. كان واحدًا من أولنك المفكرين المسلمين الذين 
کانت مولفاتهم من حيث المضمون والشكل نحيجة للتفاعل الإبداعى / النقدى مع مواد الأدب 
اليونانى. فهو يكتب» مثلاًء فى مقدمة كتابه الشهير «إحياء علوم الدين » إن السابقة التى صاغ 
على مثالها كتابه هو الشكل الجدولى التى استخدمها أبو الحسن المختار بن عبدون بن بطلان 
فى كتابه الأصلى «تقويم الصحة». وقد ساعد ابن بطلان'"' علي تخطيط المستشفى المدرسى 
فى حلب» وسعى إلى تنظيم العبادة المسيحية هناك» واشتبك فى نقاش شهير حول الإسهامات 
اليونانية مع الطبيب المصرى ابن رضوان. وكتب فى القسطنطينية عن طقس التناول. وخطط 
بيمارستان أنطاكية. وسعى (قبل أن يتقاعد ويدخل فى سلك الرهبنة) إلى إصلاح العلاج الطبى 
فى جميع أنحاء العراق والمناطق المجاورة. مفضلا العلاج «البارد » على العلاج «الساخن». أما 
بالنسبة للغزالى» فلم يكن نقده الفلسفى «للفلاسفة » ولا بناؤه الأفلاطونى الجديد للتصوف ليكون 
مكنا دون أن يكون متمكنا من الادة والمنهج فى الفلسفة اليونانية"". 


وثمة إجابة أكثر إفادة ولكنها أقل انتشارا من مجرد لافتة رد الفعل على سؤالنا عن نهاية 
حركة الترجمة رما نجدها فى افتراض أن المترجمين كانوا قد أعّوا عملهم. وهناك عدة أدلة تقيل 
إلى تأكيد هذا الافتراض: فنحن نلاحظ عددا أقل من الأعمال الأساسية فى المراحل الأخيرة 
من حركة الترجمةء والكشير من المراجعة وإعادة الترجمة. وواستمرت الشروح والتعليقات والمزيد 
من التعليقات على القدر نفسه من التوسع ولكنها كانت بشكل واضح تتناول عائلة موحدة 
من الموضوعات. وهناك مجموعة من الكتب تم الكشف عنها واستكشافها. والدراما اليونانية 
ليست من بینها. وقد وجد حنین» الذی کان يستطيع أن يتلو من أشعار هومیروس فى شبابه. 
الوقت لكى يستخرج حوالى مائة كتاب من جالينوس» وكثير منها فى أكثر من نسخة؛ كما 
أنه ترجم للعديد من المؤلفين الآخرين. ولم يترجم هوميروس قط"'. ويكننا أن نفهم الاهتمام 


(1) انظر ما سبق» الفصل التاسع عشر. 

(2) See A.J. Wensinck, La Pensée de Ghazzali , Paris, 1940; L.E.Goodma, Ghazali’s argument 

from Creation », International Journal of Middle Eastern Studies, Il, 1971, 67-85 , 168-88; 
a Did Ghazali deny Causality? » , Studia Islamica , XLVII, 1978, 83-120. 

(۳) ترجم ثيوفيلوس الرهاوى بالفعل جزءا من «الإلباذة». بيد أن الترجمة لم تؤثر فى الأدب العربى ولم تحفظ. 

انظر حتی. تاریخ العرب. ۴۱۱. 
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بشیمیستبوس» وثیوفراستوس» أو بر وکلوس» ولکن عندما یجب على ثابت بن قرة أن یترجم کتاب 
إبافروديتوس « شرح وتعليق على كتاب أرسطو عن هالة القمر »» على حين لا يسعى أى قارئ 
آخر للغة اليونانية إلى أن يفتح لمعاصريه شعر سابغو أو أرخيلوخوس. أو «التاریخ» الذى كته 
ثوكيديديس الذى كتب من أجل الأجيال حسيما يقول مؤلفهء فلابد أن نلاحظ أن هناك تركيزا 
معينًا على ما أمكن للأدب العربى أن يحرزه من الأدب اليونانى. وما إن تم إشباع هذه الرغبةء 
كان من الطبيعى أن تتباطأً الترجمة. وفى الخطابات العربية من زمن ابن سينا لا نجد تلك الرغبة 
فى المواد الجديدة ولكننا جد سعيًا إلى الاستيعاب» والتجميع- وليس فقط فى الغزالى وإنما عند 
ابن سينا نفسه- فضلا عن التغلب على تأثير الإغريق. 


ولهذا السبب» سيكون من المناسب إعداد تقرير متكامل عن حركة الترجمة وتوسيعه بمناقشة 
أوسع لنمو الأفكار اليونانية وتغيرها بعد إغلاق الكتاب اليونانى» عندما تكون الموضوعات 
والمشكلات والمناهج اليونانية قد عاشت حياة خاصة بها داخل نطاق الأدب العربى. وقد وضع 
الكتاب العرب التأثير على النحو التالى: أولا كان هناك الفن والعلوم اليونانيةء ونقلت كاملة 
بشكل أو بآخر» وحفظ شكلها ومحتواهاء وفروضها وأساليبها ثم تمت مارستهاء وتحقيقها 
وتقدمها فى اللغة العربية. وكان بين الفنون اليونانية الطب والميكانيكاء والكيمياء والفلك 
القانونى والسحر. ومن بين العلوم اليونانية كانت الرياضيات» والمنطق. والمعلومات. والفيزياء. 
وعلم النفس. والميتافيزيقا. والأخلاق والسياسة» وعلم الجمال» وكل منها مع فروعه وخصائص 
الأسلوب اليونانى وبؤرته. وثانيًا تأتى تأثيرات ترجمة الأدب اليونانى وأفكاره» من حيث الشكل 
والمادة على العلوم الإسلامية: علم الكلامء التفسير» ومبادنه فى التأويل ؛ والفقه وأصول الفقه؛ 
والحديث ؛ والعصوف. وثالغا ينبغى على المرء أن يستكشف العأثير الموضوعى والشكلى للترجمة 
من اليونانية على السرد العربى والكتابة الخيالية- الشعر, والرواية الخيالية والأدب والتاريخ 
والجغرافيا والخيال. لكى يكتشف أين وكيف أخذ العرب» أو وضعوا أو ربطوا الخيط اليونانى 
أو حولوه. فالعقلانية» والتصرف والنزعة التطبيقية من بين المىضوعات المستمرة» وقد تمت إضافة 
التوابل ليها بخليط من الترجمات التى تحدد اهتمامًا بالحب الدنيوى (بديلاً عن الحب الصوفى) 
الذى استمر على مدى عدة قرون فى تعايش متمايز مع الإيجابية الشرعية. 
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الفصل التاسع والعشرون 


صفاء خلوصی 
أوکسفورد 


يهدف الشعر التعليمى العربى فقط إلى تعليم موضوع خاص من المعارف. ولا یعتبره الكثير 
من النقاد العرب شعرًا حقيقيًاء لأنه يخلو من العاطفة والخيال. وكلاهما من المكونات الجوهرية 
للشعر إلى جانب بحور الشعر وموسيقاه. وبعبارة اخرى» فإنهم يعتبرونه نثرا منظموما. 


والشعر التعليمى توجيهى» يضيف إلى معارف الفرد ويهدف إلى تحسين أخلاقياته. فهو 
يسر الأذن ويساعد الذاكرة. ومن المعروف أنه یرجح إلى فجر التاريخ الإغريقى. وفى كل الأحوالء 
استعار الإغريق الفكره من السومريين. بقدر ما يكن تتبع آثار الحضارة الإغريقية وأصولها فی 
بلاد النهرين القدية. ولكن العرب تأثروا فی هذا المجالء کما قی نواح ثقافية أخرى كثيرة. 
باليونانيين والهنود» وليس بالعراق القديم. ورا يمكن تصنيف الشعر التعليمى العربى تحت 
العناوين التالية. 

-١‏ الأشعار الساخرة والأقوال المأثورة (أى تتعلق بالحكم والأقوال المأثورة) التى تعود فى 
تاريخها إلى زمن الجاهلية والتى اشتهر بها زهير بن أبى سلمى» والنابغة الذبيانى (ت ٤٠١م)‏ 
ولبيد بن ربيعة. 

- الخرافات. والحكايات ذات المغزى. والأغانى» والألغاز. والأمغال. والأقوال المأثورة. 
ا الذاتى» والحوارات» ولاسيما من العصر العباسى. وثمة مثال عن هذا النوع من الأدب 
موجود e‏ أمية بن أبى الصلت (توفى تقريبا سنة ۹ه / ١۳٦1م)‏ الذى حول الجاحظ أشعاره 
التعليمية إلى نثر 

۳- مقالات فى علم الكلامء والطب. والنحو تغطى مجالاً واسعًاء مل ألفية جمال الدين 
محمد بن مالك» فى ألف بيت من بحر الرجز لساعدة الطلاب على أن يتعلموا بالحقظ عن ظهر 
قلب تعقيدات النحو العربى. ‏ ' 
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-٤‏ أشعار ليست تعليمية فى أساسهاء ولكنها مع ذلك تحمل تعليمات. وكثير من الشعر 
العربى يدخل ضمن هذه الفئة. مشل شعر أبى الطبيب أحمد المتنبی الت يصف بها حملات سیف 
الدولة الحمدانى. 


وهناك مال بارز على الشعر التعليمى يتمل فى نظم كليلة ودمنة » الذى ترجمه إلى اللغة 
العربية أصلاً عبدالله بن المقفع. وقد حوله شعرًا عدد من الشعراء. وليس هناك شك فى أن أول 
من فعل هذا کان أبان بن عبد الحمید اللاحقی (۰-۱۳۲١۲د‏ / ١٠۷-١٠۸م)‏ الذى أخرجها 
فى أربعة عشر ألف بيت وقدمه إلى يحيى بن خالد البرمكى. ومن المؤسف أن النسخة مفقودة 
فيما عدا ستة وسبعين بيسًا حفظها أبوبكر محمد بن يحيى الصولى فى مؤلفه المسمى «كتاب 
الأوراق ». والأبيات التالية نمطية فى دلالتها على هذا الكتاب المشير: 


هذا كتاب كذب ومحنة 

وهو الذى يدعى « كليلة ودمنة » 
فيه دلاله وفیه رشد 

وهو كتاب وضعته الهند 
فوصف أدب كل عالم 

حكاية عن ألسن البهائم 
فالمحکماء يعرفون فضله 
والسخفاء يشتهون هزله 

وهو على ذاك يسير الحفظط 
لذيذ على اللسان عند اللفظ''“ 


و يستمر قاتلا: 


.0٥١-١ الصولى. أوراق.‎ )١( 


وإن من کان دنى النقفس 

برضى من الأرفع بالأخس 

کال الكلب الشقى البائس 

يفرح بالعظم عتيق اليبس 

وإن أهل الفضل لا يرضيهم 

شیء إذا ما کان لا یعنیه' 

وقد ألف اللاحقى قصيدة تعليمية مهمة أخرى» هى قصيدة الصيام والزكاة التى صاغ عنوانها 
شعرا: 

قصيدة الصيام والزكاة 

نقلها أبان من فم الرواة 

وتفتتح القصيدة على النحو التالى: 

هذا كتاب الصوم وشو جامع 

لکل ما قامت به الشرائع 

من ذلك المنرّل فى القرآن 

فضلا على من کان ذا بیان" 


ومن الواضح أن آل اللاحقى كانوا عائلة من الشعراء الذين كان لهم ولع خاص بالشعر 
التعليمى. لأن أبان اللاحقى كان له ابن. أسمه حمدان. نظم قصيدة رشيقة (يزيد طولها على مائة 
بيت) عن فن الحب. يفتتحها بتوبيخ الشعراء والعلماء لأنهم تجاهلوا مغل هذا الفن: 


() نشسه. £۸. 


.۵١ نفسه.‎ )۲( 
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ما بال أهل الأدب 
منا وأهل الكتب؟ 
قد وضعوا الأدب 


واتبعوا الكتاب 


سوى المحبين قلم 

يرعوا لهم حق الذمم 

فی علم ما قد جهلوا 

وما به قد ابتلوا ٩‏ 

ويمضى حمدان لكى يعدد خمسة عشر نوعًا من المحبين. ولكن بدون وصفة للعلاج أو الشفاء. 


وهذه الأبيات جميعاء شأنها شأن الشعر التعليمى كله من يجر الرجزء وهو نوع من البحر 
العمبقی» یقوم تکرار «مستفعلین» مرتین أو ثلاث مرات فی کل شطر من البیت. وله جرس 
مجلجل يطبع نفسه فى الذاكرة على نحو أفضل من أى بحر آخر. والبحور الشعرية الأخرى» مثل 
« الطويل »» و «البسيط». و «الكامل»» و «الرمل». قد تستخدم فى الشعر التعليمى» ولكن 
بدرجة أقل. وقد تناول جمال الدين محمد بن مالك هذه البحور جميعا ببراعة كبيرة. وبغض النظر 
عن ألفيته» التى كتبها من بحر الرجز فقد نظم أيضا « لامية الفعال » أو «كتاب المغتاح » تتألف 
من مائة وأربعة عشر بيتا من بحر البسيط"'. ونظم أيضا «تحفة ا مودود فى المقصور والمحدود » 
تحتوى على مائة وستة وعشرين بيتًا"' وكتاب «الإعلام بمشلفات الکلام » فى شكل مزدوج (أى 


.0۷ نفسه.‎ )١( 


(۲) الزرکلى. الأعلام» ج۷ ص١١١.‏ 
GAL, 1, 363.‏ )3( 
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الرجز مع شطر البيت إيقاعى) عن الأفعال الغلاثية فى قصيدة تتألف من تسعة وأريعين بيتا من 
بحر الكامل. تتناول الأفعال التى جنرها الوسيط فى الفعل الناقص ربا يشار إليه بأكثر من حرف 


(8 


مخحرك» و « تاب الاعحداد فى الفرق بين الزاى والضاد » ' ِ 

وقد وجد الشعر التعليمى طريقه فى عرض علم الكلام والمنطق والطب. وكثير من الأمثلة لا 
تزال فی د شکلها | لمخطوط. وقد زد زظمت 3 قصيدة با كملها من بحر الرجز تناقش. من وجهة نظر دينيةء 
استخدام السواك. أي منظف الأسنان. وهى تفتتح على النحو التالى: 

يا سانلا نفع السواك وحكمه 

وما فيه من أحكام فقه وحكمة... 

والأبيات الختاميةء نغطية مثل كثير من قصائد الشعر التعليمى تقول: 

وختام نظمى بالصلاة مسلمًا 

على المصطفى المختار هادى البرية“" 

وقصيدة أخرى «منظومة فى الفقه» تتناول مبادئ المذهب الحنفى. وهى تبدأً بكتاب الصلاة 
وتنتهى «بالمحرمات الحى تخص التجهيزات للحج». وھی ترجع فى تاريخها إلى القرن السابع 
الهجرى/ الثالث عشر الميلادى. وال جزء الأول مفقود ولكن الأبيات الباقية تفتتح على هذا النحو: 

فريضة على مكلف قد أسلم 

وعن محیض ونفاس سل" 


وكما قررنا بالفعل فإن الكثير من الشعر التعليمى العربى لا يزال مخطوطا ولم ينشر» لأنه 
منذ زمن طويل كان قد عفا عليه الزمن» واليوم يتم كبته بدلا من تشجيعه. وعلى أية حال له 


)١(‏ نفسه. 


(۲) رؤوف. الآثار» ۲. ۲۷۷, ۳۹۹. 


(۳) نضسه. ۳۹۹. 
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على النحو الحالى''': 
أ- شعراء فترة ما قبل الإسلام 
زهیر بن ابی سلمی (۳۰٥۲۷-۵٦م)‏ 
طرفه بن العبد (توفی حوالى ۹١١م)‏ 
عدی بن زید العبادی (ت ٤۰٠م)‏ 
لبيد بن ربيعة (٠١٥-1١١1م)‏ 
ب) الفترة العباسية الباكرة والمتأخرة 
أبو العتاهية (۲۱۱-۱۳۰ھ / ۸٤۸۲۹-۷م)‏ 
ابو تام ( ۳۱-۱۹۲ ۲ھ / ¥-A£1-۸م(‏ 
ابن درید (ت ٣۳۲ھ‏ / ۹۳۳م) 
ابو الطیب أحمد بن الحسین المتنبی (۳۰۳-٤۳۵ھ/‏ ٥۹۱-٥٦۹م)‏ 
أبو الفح البسطى (ت ١١٤د‏ / ١٠١١م)‏ 
أبو العلاء المعری (ت ٤۹‏ ٤ه‏ / ۷١١١م)‏ 
زین الدین بن الوردی (ت ۷۹٤ھ/‏ ۹٤۱۳١م)‏ 
ج- الفترة الحديثة 
تصیف الیازجی -۰۱۲۱٤‏ ۱۲۸۷ھ / ۰ ۱۸۷۱-۱۸۰م) 
محمود سامی البارودی ۰ ۱۳۲۲-۱۲۵۵ھ / ٤-۱۸۳۹‏ ۱۹۰م) 


أحمد شوقی ۱۲۵ھ - ۱۳۵۱ھ / ۱۹۳۲-۱۸۹۸م) 


(1) Sce Hanna aL-Fakhuri,al-Hikam wa-L-amthal,cairo,n.d.,89. 
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مطران خلیل مطران ( ۱۳۹۹-۱۲۸۹ھ / ۹-۱۸۷۲٤۱۹م)‏ 
معروف الرصافی (۵-۱۲۹۲٣۱۳۹ھ‏ / ۵-۱۸۷۵٤۱۹م)‏ 
جبران خلیل جبران (۰-۱۳۰۱ ۱۳۵ھ / ۱۹۳۱-۱۸۸۳م) 


وعلى الرغم من أن المراحل الأولى للشعر التعليمى موجودة فى عصور الجاهلية فى صورة 
أشعار الحكم والأمثال ٠"‏ فإنه لم يرسخ باعتباره نوعًا متمايرا من الشعر العربى حتى قدوم 
هسيود العرب» أبان بن عبد الحميد اللاحقى الذى يعد الأب الحقيقى للشعر التعليمى العربى"'.. 
وکان هو الذی جعله نوعًا راسخًا من الشعر» على الرغم من أنه قبله كان صفوان الأنصارى (عاش 
القرن الخانى الهجرى / الامن الميلادى)"". قد صف شعرًا فضائل الأرض والمعادن والأحجار 
النفيسة فى باطنها. وعلى أية حال فقد كرّس أبان شعره كله بشكل عملى لهذا النوع. فقد صاغ 
شعرًا الموضوعات التاريخية والدينية. والخيالية. ففى التاريخ نظم بالشعر سيرة كل من أردشير 
وكسرى أنو شروان. وكتب أيضا بالشعر عن أصل الخليقة. متضمنا بعض الأبيات عن المنطق *. 
وكان هو الذى ألهم أبا العتاهية لأن يؤلف قصيدته الغنائية « ذات الأمغال». وهى قصيدة طويلة 
تضم أربعة آلاف مثل'". كذلك سار محمد بن إبراهيم الفزارى على خطوات أبان وألف قصيدة 


۹ 


مزدوجة طويلة. من بحر الرجزء كانت بحسب رواية ياقوت ` 6 يقع فى عشرة مجلدات. فى تلاثة 


سطور من شطور البيت. وتبدأ على هذا النحو. 
الحمد لله العلى العظيم 
ذى الفضل والمجد الكبير الأكرم 
الواحد الفرد الجواد المنعم 


cf, CHALUP, 90f. 116-17.‏ )1( 
(۲) طه حسین. حدیث الأربعاء. ج۲. القاهرة ۲٩۱۹م» .٠۲۰‏ 
(۳) بو عشمان عمرو بن بحر الجاحظ ‏ البيان والتبيين. تحقيق عبد السلام محمد هارون. ج١.‏ القاهرة. 
4۸م ۲¥ ويتبع. 
)٤(‏ شوقی ضيف. العصر العباسی الأول. القاهرة ۲٩۱۹ء‏ ۱-۱۹۰١۹١ء.‏ 
)١(‏ الأغانى. ج٤‏ القاهرة ۱۹۲۳۱م. ۲۷-۲۳۹ : حجاب. معالم الشعر» ص .٠١٠‏ 
)٩(‏ إرشاد الأریب. .٠١‏ القاهرة ۱۹۲۷-۱۹۲۱م, ١١۸‏ . 
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ولم يكن المؤرخون بدورهم قادرين على البقاء خارج مجال الشعر التعليمى» لأن عبد الملك 
الأصمعى لم يلبث أن نظم قصيدة غنائية عن الملوك السابقين. والحكام الأقويا ء والأمم البائدة". 
وهناك قصائد أخرى على خطوط غاثلة وهى: 

-١‏ «الحميرية »» لنشوان بن سعيد. 

- قصيدة من بحر الرجز ليحيى بن الحكم الغزالى (عاش فى النصف الأول من القرن الثالث 
الهجرى / التاسع الليلادى) عن فتح الأندلس. 

۳- قصيدة ابن المعتز وطولها أربعمائة وتسعة عشر بيتا من بحر الرجز عن سيرة الخليفة 
المعتضد. 

-٤‏ قصيدة على بن الجهم (ت ۹٤۲ه‏ / ۳١۸ه)‏ من بحر الرجز عن تاريخ العالم حتى 
عصرد. 

-٥۵‏ قصيدة ابن عبد ربه الغنائية الطويلة من بحر الرجز عن عهد عبد الرحمن الثالث فى 
الأندلس. 

- قصيدة تام بن عامر بن علقمه عن تاريخ الأندلس. 
۷ھ / ١٤١۱م)‏ من السير عن التاريخ. 

۸- قصيدة لسان الدين بن الخطيب «رقم الحلل فى نظم الدول» التى تدور فى معظمها عن 
الأسر الحاكمة فى المغرب الإسلامى". 

والبعض. مشل ابن دانيال. زعموا أنهم لجأوا إلى نظم الشعر فى التاريخ طلبا للاختصار؛ على 
حين استخدم البعض الآخر الأحداث كنوع من الهجاء"'. 


. ٠٤۹ص‎ ٦ج الجاحظ. الحیوان.‎ )۱( 
(2) Rosenthal, Muslim Historiography, 184. 
(3) Tbid., 181. 
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أنبئت أن فتاة كنت أخطبها 
عرقوبها مثل شهر الصوم فى الطول'"'. 


وترد أشعار ماثلة بها مسحة من السخرية فى ديوان أبى العتاهية. ومنذ ذلك الوقت فصاعدًا 
كان الشعر التعليمى يتجه صوب الفلسفة المتشانمة الساخرة. ويقول أبو العتاهية: 


لدوا للموت وابنوا للخراب 
فکلکم یصیر إلى تباب" 
ولكى يخفف من وطأة هذه الأفكار المؤلة. وضعها فى أكثر البحور موسيقية- حتى يجعل 


هم القاضی بیت يطرب 

قال القاضى لا عوتب 

ما فى الدنيا إلا مذتب 

هذا عذر القاضى واقلس"' 

وهو يعنى أن النقطة على حرف «الذال» فى كلمة «عذر». يجب أن تنقل إلى الحرف الأول 
«عين» لتحولها إلى «غين». فتكون الكلمة الناتجة «غدر». (أى غدر القاضى) هذه المدرسة 
فى الشعر التعليمى الهجائى مرت يزيد من التطور على يدى أبى الطيب أحمد المتنبى الذى رسم 
صورا ساخرة لمعاصريه وأنتج تاريخا منظوما ساخرًا عن النصف الأول من القرن الرابع الهجرى / 
العاشر المیلادی. ومعظم هجائہ کان موجھا إلى کافور ۳۵٣۷-۲۵۵(‏ ھ / ٩٦۹1۸-۹م)ء‏ حاكم 
مصر الإخشيدى يدخل ضمن هذه الفئة. 

ويصل هذا الفن ذروته› على أية حالء فی « اللزوميات » حيث يستخدم الشاعر أكثر من 
)٩(‏ طه حسین» من تاریخ الأدب العربی. ج۲. القاحرة. ۱۹۷۱م. .۲٤۹‏ 


(۲) هناء الفاخوری» تاریخ الأدب العربیء بیررت» د.ت» ,٤١١‏ 
(۳) ديوان أبى العتاهية. القاهة ۷٤۱۹م, .١١٠١‏ 
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حرف إیقاعی. وهو يجعل الفلسفة الموضوع الأساسى فى شعره التعليمى. وكان المعرى مؤمنا قوی 
الإبمان بالقدر ا لمكتوب» حسبما يمكن أن نرى فى الأبيات التالية: 


ما باختیاری میلادی ولا شرمی 


ولا حیاتی فهل لی بعد تخییر؟ 


ولا مضي آذا ل يعض تيس" 


وهناك شاعران آخران وضعا الحكم فى شعر تعليمى هما أبو الفتح على البسطى الذى اشتهر 
کشیرا بسبب قصیدته «النونية». وهى قصيدة تقع فى ستين بيخًا ‏ والأبيات الافتتاحية فيها على 
النحو التالى: 

زيادة المرء فى دنياه نقص 

وربحه غير محض ایر خسران'" 

کان زین الدین بن الوردی مشهورا بقصيدته «اللامية» التى تقع فى سبعة وسيعين بينًا. 
وبالنسبة له كانت أى أرض يطؤها وطنًا وأية مجموعة تبادله الحب والعاطفة عائلته. وكان ابن 
الوردی متفائلا على عکس أبى العتاهية. وأبى الطيب أحمد المتنبى» وأبى العلاء ا لمعریء كما 
کان مبتهجًا وواقعیًا له ميول دينية. وسوف تكفى عدة أبيات من قصيدته «اللامية » لإعطائنا 
فكرة عن رؤیته: 

اعتزل ذكر الأغانى والغزل 

وقل الفصل وجانبا من هزل 


ودع الذكر لأيام الصبا 


)١(‏ اللزوميات. ج١‏ . القاهرۃ. ۱۸۹۱ء۰ ۳۲۴۲ء 


(۲) فاخوری» تاریخ الأدب. 4 
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فلأيام الصبا نجم أفل 
واهجر الخمرة لا تحفل بها 
كيف يسعى للجنون من عقل؟ 


أى بنى اسمع وصايا جماعة 
حکما خصت بها خير الملل 
اطلب العلم ولا تكسل فما 
أبعد الخير على أهل الكسل 


واترك الدنيا فمن عاداتها 
تخفيض العلى وتعلى من سفل 
لا تقل أصلى وفصلى أبدًا 

انا أصل الفتى ما قد حصل 
قد يسود المرء من غير أب 
وبحسن السبك قد ينفع زغل 
وكذا الورد من الشوك وهل 


ينبت النرجس إلا من بصل؟ 


حبك الأوطان عجز ظاهر 
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فاغترب تلق عن الأهل بدل 
فبمکشی علی مائی یبقی آسنا 
وسرا البدر به بدر اكتمل'"' 


ثمة مال آخر للشعر التعليمى الساخر نجده فى «المقامات » لبديع الدين الهمذانى» والحريرىء 
ویأسی کل منهما على أحوال زمانه. إذ باتت الشحاذة أمرًا معتادًا بين مجموعة من الدارسين؛ 
وهو ما نتج عنه أدب «الكدية ». وفيه يوجه الشاعر الآخرين إلى كيفية الحصول على عيشهم 
بالحيلة ووسائل الخداع مستخدمًا طائفة من الحعبيرات والأساليب الغامضة لمساعدة المعلم على 
توسیع نطاق مفرداته. وقد رسم الحريرى صورة مضحكة فى قصيدة منظومة بشکل جید فى هذا 
النوع". 

كذلك حافظ المجادلون على خطاهم مع الحكماء والنحويين والمؤرخين فى استخدام الشعر 
التعلیمی. فقدن كتب معدن العمی الشيعى الشميطى (عاش فى القرن الثانى الهجرى/ الثامن 
الميلادى)ء وهو مجادل من الشيعة الإمامية» قصيدة مطولة عن عن طوائف الشيعة وعن عقاند 
الطوائف الأخرى» معليًا الطائفة الشميطية الشيعية المتطرفة فوق الجميع. وقد استخدم بشر بن 
المعتمر (ت ١٠٣ه‏ / ١٠۸م)ء‏ المعتزلى. الشعر لتوصيل مجادلاته الطائفية. وهناك قصيدتان 
كتبهما كانتا أقرب إلى التاريخ الطبيعى منهما إلى المناظرات. لأنه يذكر فيهما أنواعًا مختلفة 
من الحيوانات. ومن نفس الفئة ا لحكم بن عمرو البحرانى (عاش فى القرن الغانى الهجرى/ القرن 
الامن الميلادى) الذى صاغ قصيدة عن الحيوانات الغريبة. وقصيدة هارون الذى كان من الأزد 
التى يصف فيها الفيل""'. 

وقدم السید الحمیری (توفی حرالی ۱۷۸-۱۷۳هھ / ۷۸۹-۷۸۹ءم) الشاعر العباسى 
الشيعى. فى الشعر التعليمى إسهامه بأن صاغ شعرا (من وجهة نظر طائفية) جميع الحكايات 


(۱) فاخوری؛ المحكم والأمثال. .۷١-۷۰‏ 
(۲) انظر صفاء خلوصی. تاریخ الأدب العباسی» بغداد» ٩۱۹۱م .٠١۲-۱۲۰‏ 


(۳) الجاحفل. الخيران؛ ج o71 Ye a : A71‏ ج س۸۰ ؛ ج۷ .۷٦‏ 
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التى تحكى عن النبى محمد - عليه الصلاة والسلام - وعلى ابن عمه""' ويقال بی نظم ما لایقل 
عن ألفين وثلاثمائة ق قصيدة عن بنى هاشم""'. وكان يؤخذ عنه باعتباره حجة فى الشعر التعليمو 
الجغرافيا من جانب أبو محمد الحسن بن أحمد الحمدانى ". عندما يشير إلى تبين فى اليمن. 
ویقول الحمیری: 

هلا وقفت على الأطلال من تبن 

وما وقفوا كبير السن بالدمن ؟ 

والموضوع تقليدى. فالأطلال تشير ذكريات محبوبة الشاعر وشبابه'“. 

ولم يكن الحميرى وحده» فقد قام الشعراء الآخرون بصياغة سيرة النبى - صلى الله عليه 
وسلم -. شعرًاء وکان آبرزهم: 

الفتح بن مسمار (ت ۳٦٦ھ‏ / ۵٣۲٠م)‏ 

عز الدین الدیرینی (ت 1۹۷ھ / ۱۲۹۷م) 

فتح الدين بن الشاهد (ت ۷۹۳ھ / ۹م( 

أبو الفضل عبد الرحمن الحسين زين الدين العراقى (ت ١٠۸د‏ / ٤١٠١٤٠م)‏ الذى نظم ألفية 
عن هذا الموضوع'*. 

شهاب الدين بن عماد الدين الأقفنهسى ( ت ۸٠۸د‏ / ١١٤١م)‏ 


وعلى أية حال كان أطول قصيدة شعرية عن سيرة النبى هى التى نظمها ابن الشاهد التى 
غطت مجالا واسعا ومخنوعًا من الغرائب الأدبية"'. ومن بين قصائد أخرى تسخلفت نظرنا قصيدة 


٠١١ص حجاب. معالم الشعر»‎ )١( 
أحمد عطية الله. القاموس الإسلامی» القاهرۃ ۱۹۷۰م. ج۳٠ ص0۸۸.‎ )۲( 
.٠۷٤ »م۱۸۹۱-۱۸۸٤ صفات جزیرة العرب. تحریر موللر, لیدن‎ )۳( 
(4) See. CHALUP, 46 ff. 
(5) Rosenthal, Muslim Historiography, 398. 


(6) Arbcrry, The sira in verse,65. 


عن أساليب الجماع وآدابه عنوانها « قرة العيون بشرح نظم ابن يامون فى النكاح الشرعى وآدابه » 
کتبها محمد مولانا التهامی كنون الإدريسى الحسنى (عاش فى القرن العاشر الهجرى/ السادس 
عشر الميلادى) " وهى تتألف من مانة بيت من الرجز. وإيقاع كل شطرين يتناغمان داخليا 
وفيا شرح لسنة النبى وأحاديه مع اقتباسات من شعر تعليمى ماثل. ويتم تناول الموضوع من 
الجانب النفسى وجانب من النظافة. فأى رجل» مثلاء لايفترض أن يلمس زوجة زفت إليه حديغا 
قبل أن يتوضاً معها. ويجب على الاثنين أن يصليا ا مغرب والعشاء. ثم ينبغى عليها أن تقف 
وراءه لیصلیا رکعتین من أجل نجاح زواجهما ثم يقولان « آمين ». 

وقد استمرت تقاليد الشعر التعليمى حتى العصور الحديغة. وكان أبرز من يمثله من المحدثين 
الشاعر أحمد شوقى الذى تفوق على الآخرين جميعًا. فقد كرس له نصف المجلد الرابع من 
الشوقيات تحت عنوان «الحكايات » وأعقبها «ديوان الأطفال ». الذى يختلف قليلا عن القسم 
السابق عليهء لأنه يحتوى فى معظمه على حكايات خيالية عن الحيوانات مع بيت أو بيتين بهما 
حكمة أخلاقية. وهناك مثال طيب على أسلوب شوقى فى الشعر التعليمى فى هذه الأبيات: 

سقط الحمار من السفينة فى الدجى 

فبكى الرفاق لفقده وترحموا 

حتی إذا طلع النهار أتت به 

نحو السقينة موجه تخقدم 

قالت: خنوہ کما أتانی سالا 

لم ابتلعه لأنه لا يبهض"'. 

وبجانب حكاياته الخيالية الأصلية. نظم شوقى عددّا من حكايات أيسوب» وفايدروس 
ولافونتان. 

وفيما يتعلق بال جغرافياء فإن معجم البلدان» لياقوت ملىء بالشعر التعليمى فهناك اهتمام 
خاص بهذا النوع من جانب أبى محمد الحسن بن أحمد الهمدانى فى كتابه «صفة جزيرة العرب» 


.م1۹٤۸/ الطبعة الثانية. القاهرة. ۱۳۱۷ھ‎ )١( 


فاخوری. تاریخ الأدب. .۹۹١‏ 
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الذى يغصٌُ بأبيات الشعر التعليمى الجغرافى. وتجدر الملاحظة بصفة خاصة فى هذا الخصوص 
بقصيدة « أرجوزة الحج» التى نظمها أحمد بن عيسى الرداعى (ت ١۲٤ه/‏ ١١٠٠٠م)‏ والتى 
تتکون من ٠۲۷‏ مقطوعة كل منها خمسة أبيات» بحيث يكون مجموعها ٠٠١‏ بيتا'". هذا غط 
عملى من الشعر التعليمى مفيد للمسافرين. والتجار والحجاج أنفسهم بطبيعة الحال» ويشكل 
موضوعًا متمايزا بحد ذاته. وكتب البحارة المنظومة شعرا تتمشل كأحسن ما يكون فى أعمال ابن 
ماجد"' أواخر القرن التاسع الهجرى/ الخامس عشر الميلادى» ولكنها بلا شك ترجع فى أصلها 
إلى الفترة العباسية. 


وفى العصور الحديثة نظم عبد المجيد لطفى (ولد سنة ٤١٠۹٠م)‏ قصيدة غنائية طويلة عن 
الأنهارء والجبالء والقرى الصغيرة فى العراق. يصعب تذكر أسمانها تمامًا بأية طريقة أخرى. وكل 
من عباس الخليلى وأخيه الأصغر جعفر الخليلى"' أغنيا الشعر التعليمى العربى الحديث بالترجمة 
من الفارسية إلى العربية. 


(۱) الهدانی» صفة جريرة العرب. ۲۷۹-۲۲۳۱. 

(۲) انظر ما سبق الفصل السابع عشر. 

(3) J.T. Hamill , , «Ja far al - khallili and the modern Short story in Iraq (Michigan doctoral 
diss., 1972). 


الترجة العربية. وديع فلسطين وحغفاء خلوصى. بغدادر١1۹۷.‏ 
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المحررون فى سطور: 


#روبرت بیرتران سیرجنت ( ۱۹۱۵ - ۱۹۹۳ ) 

- استاذ العربيةء ومدير مركز الشرق الأوسط بجامعة كمبريدج. 

- تعلم فى جامعة إدنبرهء وحصل على الماجستير فى اللغات السامية. ثم على الدكتوراه من جامعة 
كمبريدج عام ١١۱۹ء‏ وانتقل إلى العمل بمركز الشرق الأوسط فی جامعة کمبریدج عام .۱۹٩٤‏ 

#إم. جی. ال. يونج 

- أستاذ بجامعة ليدز 

له بالإضافة إلى هذا الكتابء دراسات متعددة عن القص العربى الحديث. 

ەجون.دى. اتان 
محقق كتاب الحمَيّات لإسحق بن سليمان الإسرائيلى. ومؤلف عدد من الدراسات حول المماليك 


والعلاقات مع أوروبا فى العصور الوسطى . 
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المترجم فى سطور: 


- د. قاسم عیده قاسم : 

- أستاذ تاريخ العصور الوسطى بجامعة الزقازيق . 

- له عدد كبير من المؤلفات فى الفكر التاريخى : فنها البحث التاريخى ( '''م)؛ وتطور 
الفكر التاريخى ( °٤‏ م)»ء وقراءة التاریخ ( °۹ ۲م)ء وله أيضا ترجمات متها ما التاريخ الآن 
(*“ ١٣م)٠‏ ونظرات جديدة فى الكتابة التاريخية (١٠م).‏ 

- حصل على جائزة الدورة التشجيعية (1۹۸۳م)ء وجامعة الدولة للتفوق (°° ۳م( 
وجائزة الدولة التقديريه A)‏ م( 
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